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Nao escrevo um livro para que seja o último. 
Escrevo para que outros livros sejam possíveis, 
nao necessariamente escritos por mim. 

(Foucault, 1994, t. II, p. 162; 1996, p. 25-26) 



Apresentagáo 


A bibliografía foucaultiana aumentou consideravelmente nos últimos anos. 
Por um lado, apareceram novos livros de Michel Foucault que sao, á excegáo 
de sua tese secundaria de doutorado, sobretudo, transcribes de seus cursos e 
conferencias. Por outro, em decorréncia dessas publicares, assistimos a um 
renovado e prolífico interesse por seus trabalhos, como o demonstram em 
particular as leituras e apropriagóes de suas investigares em chave biopolítica. 
Nosso propósito neste livro é tragar as grandes linhas de um balango do 
pensamento de Foucault que chegue até suas publicagóes e interpretagóes mais 
recentes. Esse balango é sem dúvida necessário e também parcialmente 
provisorio. O ciclo das publicagóes dos textos de Foucault nao está fechado. 
Nao só porque nao apareceram senáo dois de seus treze cursos no Collége de 
France, mas porque o “arquivo Foucault”, agora depositado na Bibliothéque 
Nationale de France, compreende aproximadamente 40.000 folhas inéditas, 
entre as quais se encontram o quarto tomo de Historia da sexualidade, As 
confissoes da carne, e tres dezenas de cadernos, diario intelectual no qual 
Foucault registrou suas leituras e reflexóes desde 1961 até sua morte. Este 
balango se localiza, assim, na fronteira que separa o Foucault dos livros e 
cursos, o dos trabalhos já publicados, do Foucault dos escritos propriamente 
inéditos, cuja aparigáo demorará certamente um tempo. 

O presente trabalho se divide em quatro capítulos, cada um tendo um eixo 
temático preciso. O primeiro, “A ilusáo antropológica”, aborda a problemática 
das primeiras publicagóes de Foucault e os temas centráis de suas teses de 
doutorado ( Historia da loucura na Idade Clássica e Génese e estrutura da antropología 
de Kant). O segundo, “A linguagem da literatura e o discurso dos saberes”, se 
ocupa do nascimento das ciencias humanas na perspectiva que Foucault 
denomina arqueología dos saberes. Nesse capítulo, percorremos o caminho 
que vai de O nascimento da clínica (1963) até As palavras e as coisas (1966), 
prestando também atengáo aos escritos dessa época acerca da literatura. O 



terceiro capítulo, “A sociedade de normalizado: do intolerável á 
governamentalidade”, aborda o giro do pensamento de Foucault para a 
questáo do biopoder, quer dizer, para as práticas sociais disciplinares e 
biopolíticas do governo dos homens, assim como o modo no qual Foucault 
pensa a política moderna a partir da relagao entre o Estado, o mercado e a 
empresa no liberalismo e no neoliberalismo. Nesse capítulo, além de Vigiar e 
punir e A vontade de saber, abordamos seus cursos no Collége de France de 1970 
a 1979. O quarto e último capítulo, “Verdade e cuidado de si mesmo”, trata 
da ética no sentido foucaultiano do termo, ou seja, das práticas de subjetivagáo 
e da rela^áo entre discurso e verdade. Ocupa-se do segundo e terceiro volume 
de Historia da sexualidade e dos últimos cursos do autor. Esses quatro capítulos 
oferecem um percurso geral e ao mesmo tempo analítico do trabalho de 
Foucault, desde os primeiros problemas que aborda até suas últimas 
elaborares. Cada um deles, contudo, pode ser lido de maneira relativamente 
independente. 

Ao longo de nossa exposi^áo, quisemos evitar dois extremos, o de escrever 
um texto destinado fundamentalmente aos especialistas e o de simplificar em 
excesso a apresentagáo do pensamento de Foucault. O equilibrio entre esses 
dois extremos nem sempre foi fácil. Nos dois primeiros capítulos, porque 
eludir o nivel de complexidade de alguns dos trabalhos analisados — como sua 
tese secundária de doutorado ou As palavras e as coisas - os desnaturalizaría. 
Nos seguintes, ao contrário, porque o caráter mais acessível dos temas pode 
prestar-se fácilmente a urna leitura desatenta. No primeiro caso, perseguimos a 
maior clareza possível. No segundo, buscamos apresentar os temas tratados 
dando conta de sua problematicidade. Esperamos que o interesse do leitor e 
suas próprias inquieta^óes possam suprir nossas deficiencias. 

Em resumo, trata-se de outra introdujo a Michel Foucault. Em sentido 
quantitativo, porque vem somar-se as já existentes, algumas, por certo, muito 
recomendáveis. Mas também qualitativamente, porque, para além dos temas 
em comum com esses trabalhos, quisemos trazer algumas interpretares 
pessoais. Pelas mesmas razóes, este trabalho difere também de nosso Diccionario 
Foucault. Com efeito, enquanto naquela obra privilegiamos a dispersáo dos 
temas e as referencias quase exaustivas aos textos de Foucault, aqui, ao 
contrário, demos preeminencia á visáo de conjunto e suas possíveis leituras. Ao 
final deste trabalho, incluimos ainda urna breve cronología da vida de 
Foucault, a bibliografía de suas obras e algumas sugestóes de leitura para 



aprofundar os principáis temas abordados. 

★ 

Finalmente, alguns agradecimentos. Ao Consejo Nacional de 
Investigaciones Científicas y Técnicas (Conicet) da Argentina e ao CNPq do 
Brasil. Sem os recursos destinados á investigado no campo das humanidades, 
este trabalho talvez nao tivesse sido possível. Ao pessoal do Grupo Auténtica, 
especialmente á Rejane Dias, por haver acolhido este título em seu catálogo. A 
Alexandre Fernandez Vaz, da Universidade Federal de Santa Catarina, com 
quena discutimos repetidas vezes alguns dos temas abordados. A Alfredo Veiga 
Neto, da Universidade Federal do Rio Grande do Sul, por seu continuo 
interesse em meu trabalho. E á Mercedes, que, enquanto esperávamos 
Margarita, acompanhou sua escrita com sugestóes e corregóes. Um livro é 
também um trabalho coletivo. 

City Bell, 11 de novembro de 2013 


Para facilitar a leitura, os títulos das obras de Foucault aparecem traduzidos, 
mas as referencias bibliográficas correspondem, em primeiro lugar, as edi^óes 
francesas. Quando foi possível, em segundo lugar e em itálico, incluimos 
também as correspondentes indicares as edigóes brasileiras. Exceto que 
indiquemos o contrário, as traduces para o portugués de citagóes literais sao 


nossas. 



A ilusáo antropológica 



Neste capítulo nos ocuparemos dos primeiros escritos de Foucault sobre a historia da 
psicología e da psicopatologia. Eles nos permitiráo ver o modo no qual Foucault se 
orienta em torno de um problema que constituía, na década de 1950, um dos grandes 
temas de discussao: a problemática das ciencias humanas e suas relaces com a filosofía. 
Abordaremos a seguir sua descuido da experiencia da loucura nos sáculos XVII e 
XVIII. E concluiremos com a leitura foucaultiana de Kant, que se esboza na parte final 
de Historia da loucura e, sobretudo, em sua tese secundaria de doutorado. Desse 
modo, veremos como Foucault irá definindo os contornos de seu próprio pensamento. 
Sobretudo porque, á diferenga de outras posicoes, nao remeterá os problemas da 
psicología e da antropología contemporáneas aos batidos tópicos do sujeito e do dualismo 
cartesianos, ou seja, á supremacía da consciencia e á distincdo entre corpo e alma, mas a 
essa ilusáo antropológica que domina o pensamento a partir de Kant. 


Em conversa com Raymond Bellour de 1966, Foucault expressava seu 
estupor frente ao fato de que existam em nossa cultura, de maneira separada, 
urna historia da filosofía, urna das ideias e outra das ciencias. A primeira se 
ocupa sobretudo desses grandes sistemas, frequentemente rivais entre si: Platáo 
e Aristóteles, Kant e Hegel, etc. A historia das ideias, por outro lado, de 
pensadores considerados “subfilosóficos”. E, finalmente, a última, dos 
conhecimentos que tém maior rigor de cientificidade. Para Foucault, em 
contrapartida, a tarefa a levar a cabo nao consiste em fazer urna historia do 
pensamento segundo o modelo dessas disciplinas e tampouco urna historia do 
pensamento em geral, mas “de tudo o que ‘contém pensamento’ em urna 
cultura [...], na filosofía, mas também em um romance, na jurisprudencia, no 
direito, inclusive em um sistema administrativo, em urna prisáo” (Foucault, 
1994, t. I, p. 503-504). Para o autor, como para o filósofo e historiador da 
biología que foi um de seus mestres e mentores, Georges Canguilhem, “a 



filosofía é urna reflexáo para a qual toda materia estranha é boa” e “toda boa 
materia tem de ser estranha” (Canguilhem, 1999, p. 7; p. 10). Por isso, se, 
como pensamos, é possível falar de urna filosofía de Foucault, há que buscá-la, 
primeiro, nesse olhar que intenta descobrir as formas de racionalidade que 
organizam as maneiras de dizer e de fazer, os modos em que falamos e nos 
comportamos conosco mesmos e com as coisas. E a partir daí, em um segundo 
momento, há que buscá-la no giro desse mesmo olhar até os textos clássicos da 
filosofía, em que nao se persegue restituir-lhes seu caráter abstrato e 
sistemático, mas redescobri-los em sua atualidade. 

Desde seus primeiros escritos, a grande pergunta que domina todo o 
pensamento foucaultiano é, em definitivo, a seguinte: como foi possível o que 
é? Essa possibilidade é sempre histórica, nao é a expressáo de nenhuma 
necessidade; as coisas poderiam ter sido de outro modo e também podem ser 
de outro modo. Por isso, suas investigares estáo marcadas por urna pegada 
histórica e, a um tempo, tanto política como ética. 

O mal-estar na psicología 

— Mas nao disse nada de vocé mesmo, do lugar 
onde cresceu, de como foi sua infancia... 

— Meu querido amigo, os filósofos 
nao nascem... eles sao, e isso basta. 

(FOUCAULT, 1994, t. III, p. 678; t. IV, p. 316) 

Em 15 de outubro de 1926, em Poitiers, Franca, no seio de urna familia 

imersa no ambiente da medicina — seu pai, dois de seus avós e até um bisavó 

foram médicos e cirurgióes — nasce Paul-Michel Foucault. Até o final da 

Segunda Guerra Mundial, concluidos seus estudos no Collége Saint-Stanislas 

de sua cidade natal e descartada a ideia de seguir os passos de seu pai, Foucault 

/ 

se instala em París com a intengáo de ingressar na Ecole Nórmale Supérieure. 

Durante a Revoluto, suprimiram-se as universidades na Franca, o que 
representou urna notável particularidade histórica entre os países ocidentais. 
Em seu lugar, para formar os quadros intelectuais e técnicos do país, criaram- 
se as “grandes escolas”, que constituem o que, em vocabulário mais atual, 
poderiam denominar-se universidades de investigado. A Ecole Nórmale 
Supérieure, criada em 1794, foi de fato urna sementeira intelectual no campo 
das humanidades. Ali se formaram, entre outros, Jean-Paul Sartre, Maurice 



Merleau-Ponty, Louis Althusser, Jacques Derrida e Pierre Bourdieu. 

As universidades, no sentido clássico de instituigóes de formagáo 

proiissional, foram logo reabertas e hoje ambos os sistemas convivem. Urna 

das maiores diferengas entre eles concerne as exigencias de ingresso. Ás 

grandes escolas só se pode ter acesso mediante rigoroso exame. Isso motivou, 

até fináis do século XIX e a instancias do célebre historiador Fustel de 

Coulanges, a criagao de urna classe preparatoria para o ingresso á Ecole 

Nórmale, entre a finalizado dos estudos secundarios e o inicio dos superiores, 

denominada classe de Khágnes. Foucault, como outros reconhecidos filósofos 

/ 

de sua geragáo, fracassou em seu primeiro intento de ingresso á Ecole 

Nórmale e se inscreveu, entáo, na classe de Khágnes. Em 1946 logrou 

/ 

finalmente ingressar na Ecole Nórmale, onde frequentou as linóes de Maurice 
Merleau-Ponty e Louis Althusser. 

Depois de obter licenciaturas em filosofía e psicología e diploma de 
especializado em psicopatologia, e enquanto atuava como professor de 
psicología na Universidade de Lille, entre 1954 e 1957, Foucault publica 
Doenga mental e personalidade, seu primeiro livro; urna extensa “Introdu^áo” á 
traducáo francesa de O sonho e a existencia do psiquiatra surco Ludwig 
Binswanger; “A psicología de 1850 a 1950”, balando de cem anos de 
conhecimentos psicológicos; e a intervendo intitulada “A investigado 
científica e a psicología”, fruto de seu estágio em servido psiquiátrico. 

★ 

Para Foucault, o desenvolvimento da psicología entre 1850 e 1950 foi 
marcado pela exigencia, herdada do Iluminismo, de adequar-se ao modelo das 
ciencias naturais e, ao mesmo tempo, pelas contradices desse projeto. Por um 
lado, a necessidade de aplicar um método de conhecimento que fundamente 
seus resultados em dados objetivos, como o fazem a física ou a biología, e, por 
outro, a impossibilidade de levá-lo a cabo. Com efeito, á diferenga do que 
sucede com o conhecimento da natureza, a psicología nao nasce das 
regularidades, mas das contradices da vida humana. A psicología da adaptado 
surge, por exemplo, do estudo das formas de inadaptado; a da memoria, do 
esquecimento e do inconsciente; a da aprendizagem, do fracasso escolar. O 
homem nao é, nesse sentido, urna realidade como as outras. 

Apesar disso, em razáo dessa exigencia, a psicología se serviu originalmente 



de modelos inspirados em Newton, Bichat ou Darwin, com os quais buscou 
construir urna ciencia empírica do homem partindo de seus elementos físico- 
químicos, orgánicos ou evolutivos. Desse modo, com a nogáo de organismo se 
introduziu a ideia de espontaneidade no ámbito dos fenómenos psíquicos, e os 
partidarios do evolucionismo, como Herbert Spencer, mostraram por que os 
fatos psicológicos nao podem ser entendidos sem referencia ao passado e ao 
futuro. Porém, o evolucionismo em psicología, embora tenha representado 
certamente um avanzo, seguiu sendo prisioneiro de seus pressupostos e nao foi 
capaz de ver que a orientagáo temporal dos fatos psicológicos nao é só urna 
for^a natural que segue um desenvolvimento previsto, mas urna significado 
que nasce e irrompe na vida das pessoas (Foucault, 1994, t. I, p. 125; t. I, p. 
138). Desse modo, até fináis do século XIX no ámbito da psicología, sustenta 
Foucault, nós nos deparamos com um redescobrimento do sentido. Urna 
ciencia do homem nao pode prescindir da significado que a consciencia de 
cada individuo atribuí a suas condutas nem da que adquire em sua historia 
pessoal. A doenga mental, de fato, nao é só déficit ou regressáo a respeito de 
um desenvolvimento natural. Por esse caminho, especialmente por meio da 
psicanálise, a explicado causal se transformou em génese das significagóes e o 
recurso á natureza foi substituido pela análise do meio cultural (Foucault, 
1994, t. I, 128; t. I, p. 141-142). 

Contudo, a introdugáo do sentido e da significado, o esforzó para 
compreender e nao meramente explicar, nao logrou eliminar as contradigóes 
da historia da psicología. As psicologías do sentido ou da significado nao 
deixaram de estar atravessadas por urna série de persistentes dicotomías: 
totalidade e elemento, génese mental e evolu^áo biológica, instituido social e 
condutas individuáis. Por isso, afirma Foucault, dado que as contradices sao 
“o que há de mais humano no homem” (Foucault, 1994, t. I, p. 137; t. I, p. 
151), a psicología deve decidir-se entre intentar superá-las ou assumi-las como 
as formas empíricas da ambiguidade que define o ser do homem. Se opta por 
esta última alternativa, deve abandonar entáo o projeto de urna ciencia 
objetiva e orientar-se para a filosofía. 

Já em seu primeiro livro, Doenga mental e personalidade, publicado alguns 
anos antes desse balando problemático da historia da psicología, Foucault havia 
chegado á conclusáo similar em relado ao campo mais restrito da 
psicopatologia. Depois de descrever as diferentes formas de patologías 
psíquicas e de mostrar as deficiencias das aproximares cientificistas que 



pretendem explicar o psíquico a partir do biológico, Foucault identifica na 
angústia o núcleo da doenga mental, e também aqui sustenta a necessidade da 
análise do sentido e da significado das condutas patológicas. Desse modo, os 
desenvolvimentos da filosofía da existencia (herdeira de Husserl e Heidegger) 
e da psicanálise aparecem como solidarios. Daí a importancia que Foucault 
atribuí á obra de Ludwig Binswanger, quem, em seu O sonho e existencia, se 
propós vincular os trabalhos de Husserl aos de Freud e, dessa perspectiva, 
elaborar urna psicología existencial. 

Entretanto, na opiniáo de Foucault, nem a psicanálise, nem a filosofía da 

existencia, nem sua combinado resultam finalmente suficientes para 

compreender a doenga mental porque, para além de suas formas de 

manifestado, há doenga mental quando “a dialética psicológica do individuo 

nao encontra seu lugar na dialética de suas condi^óes de existencia” 

(Foucault, 1954, p. 102). A doenga mental ou, retomando um termo 

clássico, a aliena^ao mental nao é urna especie de substancia que cristaliza em 

torno de si as condutas mórbidas - como supunham, seguindo o modelo da 

patología orgánica, as primeiras formas de psicopatologia -, mas urna 

consequéncia da alienado social. Por essa razáo, embora a psicología possa 

descrever a dimensáo psicológica das doengas mentáis, suas condi^óes de 

aparido só podem explicar-se a partir das formas concretas da alienado 

histórica. Assim, por exemplo, as neuroses de regressáo, sustenta Foucault, nao 

manifestam simplesmente a natureza neurótica da infancia, mas o arcaico de 

nossas institui^oes pedagógicas, que se inscrevem no conflito entre as formas 

idealizadas da educado infantil e as condi^óes reais da vida adulta e 

estabelecem entre ambos os mundos, o infantil e o adulto, um corte e urna 

separado. Os delirios religiosos, por sua parte, encontram suas condigóes de 

possibilidade em urna cultura na qual as crengas religiosas já nao tomam parte 

da experiencia cotidiana. No mesmo sentido, Foucault considera que o 
/ 

complexo de Edipo é urna “versáo reduzida” da dialética entre a vida e a 
morte que atravessa estruturas económicas e sociais (Foucault, 1954, p. 82- 
89). Com a inten^áo de identificar os mecanismos mediante os quais se passa 
da alienado histórica e social á alienado mental, Foucault dedica o último 
capítulo de Doenga mental e personalidade, intitulado “A psicología do conflito”, 
as correntes inspiradas na teoría dos reflexos condicionados de Ivan Pavlov. 

Essa primeira publicado concluí com urna crítica das formas “abstratas” de 
abordar a doenga mental, que se desentendem das experiencias concretas da 



alienagáo histórica, entre as quais se incluí a psicanálise. Foucault sustenta, com 
efeito, que a psicanálise psicologiza o real, pois “obliga o sujeito a reconhecer 
em seus conílitos a lei sem regra de seu coragáo, para evitar 1er neles as 
contradices na ordena do mundo” (Foucault, 1954, p. 109). 

★ 

Percorrendo esses textos, podem ser encontrados numerosos elementos das 
correntes de pensamento que marcaram a formagáo universitaria de Foucault 
nesse tempo: o marxismo, a psicanálise e a fenomenología existencial, das 
quais paulatinamente irá se distanciando, até assumir posigoes críticas a respeito 
de cada urna délas e proibir, inclusive, a reedigáo francesa de seu primeiro 
livro. Segundo o próprio autor, a leitura de Nietzsche, Georges Bataille e 
Maurice Blanchot foi determinante nesse distanciamento. E, já á distancia, 
sustentará: 

Doenga mental e personalidade é urna obra totalmente separada de tudo o que escrevi depois. Eu a 
escrevi em um momento em que os diferentes sentidos do termo “alienagáo”, seu sentido 
sociológico, histórico e psiquiátrico, se confundiam em urna perspectiva fenomenológica, marxista 
e psiquiátrica. Atualmente nao há nenhum nexo entre essas noyóes (FOUCAULT, 1994, t. IV, p. 
665). 

Em 1962, Foucault publica, com outro título - Doenga mental e psicología —, 
nova edigáo de seu primeiro livro, cuja segunda parte aparece completamente 
reelaborada. Desaparecem as referencias a Pavlov e a seus discípulos e, em seu 
lugar, encontramos entáo urna síntese de sua tese doutoral, publicada como 
Loucura e desrazao: historia da loucura na Idade Clássica. O eixo conceitual dessa 
nova segunda parte já nao é a relagáo entre a alienagáo social e a alienagáo 
mental, mas se desloca até a aparigáo no Ocidente do homo psychologicus, quer 
dizer, até o modo em que a loucura foi reduzida a doenga mental e encerrada 
no mundo da interioridade e culpa. Como no texto de 1954, contudo, 
também na reedigáo de 1962, as doengas mentáis e o estatuto conferido aos 
loucos continuam sendo urna manifestagáo da verdade da sociedade a que 
pertencem, e das condigoes históricas, o a priori concreto da morfología das 
do engas mentáis. 


★ 


Em 1955, Foucault vai a Uppsala como leitor de francés, para promover, na 



universidade local, a língua e a cultura de seu país. O posto havia sido 
ocupado anteriormente pelo historiador das religioes Georges Dumézil, que se 
interessou pela candidatura de Foucault aínda antes de conhecé-lo. Na Suecia, 
dará varios cursos sobre literatura francesa e receberá como convidados seu 
ilustre antecessor, Jean Hyppolite e Albert Camus. Entáo tomará forma a ideia 
de escrever urna tese de doutorado sobre a historia da loucura. Foucault 
pensou, inclusive, em apresentá-la na própria universidade de Uppsala, porém 
o projeto nao foi aceito. Tres anos depois, em 1958, se desloca para Varsóvia - 
sempre dentro do servido cultural exterior da Franca —, dessa vez, para dirigir 
o Centro de Civilizagáo Francesa. Por essa época, concluí a reda^áo de sua 
tese e entrega o manuscrito a Georges Canguilhem, seu diretor. 

As naves, a grande reclusáo, o asilo psiquiátrico 

Pamfalar da loucura, haveria que ter o talento de um poeta. (FOUCAULT, em ERIBON, 1989, p. 133) 

Historia da loucura na Idade Clássica pode ser considerado, de certo ponto de 
vista, como o primeiro livro de Foucault (1994, t. III, p. 368) ou, para ser 
mais preciso, como seu primeiro grande livro. Seu título era originalmente o 
subtítulo. A primeira edicáo (rechazada pela editora Gallimard, em parte pela 
influencia de Jean-Paul Sartre, e publicada pela editora Pión grabas as gestoes 
do historiador Philippe Aries), assim como a tese, se intitulava Loucura e 
desrazáo (Folie et déraison). A historia da loucura na Idade Clássica é, com 
efeito, urna historia da desrazáo, de urna razáo que nao é como a dos outros, 
de urna racionalidade nao razoável. Porém, aínda que o tema central da obra 
seja a descrigáo da experiencia da loucura na Idade Clássica, Foucault dedica o 
primeiro capítulo — intitulado precisamente “ Stultifera navis ” - á figura 
renascentista da nave dos loucos, e seu relato chega até os albores do século 
XIX nos dois últimos capítulos da terceira parte, “O nascimento do asilo” e 
“O círculo antropológico”. Desse modo, a experiencia da desrazáo na Idade 
Clássica se encontra enquadrada pela experiencia do Renascimento e a da 
Modernidades 

No registro das práticas sociais, Foucault aborda entáo, em primeiro lugar, a 
describo da circulagáo da loucura, cuja figura maior está representada por 
essas naves, com os loucos embarcados, que percorriam alguns dos mais 
importantes rios da Europa. Passa depois á grande reclusáo, o espado no qual 
se recluiu quem já náo tinha lugar na sociedade burguesa europeia dos séculos 


XVII e XVIII: os loucos, os indigentes, os vagabundos, os sodomitas, os 
blasfemos, as prostitutas, os libertinos, etc. E, finalmente, o relato chega até o 
momento em que surge o asilo psiquiátrico como o lugar de internagáo 
reservado aos doentes mentáis. A cada urna dessas experiencias sociais 
corresponde, no registro dos saberes (a filosofía, o direito, a medicina) ou da 
literatura, determinada concepto da loucura. Ela foi, para o Renascimento, a 
expressáo de outro mundo, linguagem cósmica e trágica; para a Idade Clássica, 
desrazáo; e para a Modernidade, doenga mental. 

★ 

No Renascimento, a nave dos loucos era tanto um tema pictórico e 

literário como o lugar em que se levava a cabo urna prática social. 

Efetivamente, os loucos eram excluidos dos centros urbanos e embarcados 

\ 

para navegar sem rumo. As vezes, eram acompanhados até os limites da 
cidade, onde se celebravam seus funerais e se distribuíam suas herangas. A 
água, lugar de urna peregrinante deriva e meio de purificagáo, somava seu 
próprio simbolismo. As imagens dessas naves, representadas ñas pinturas da 
época, como as de El Bosco, falam da animalidade como natureza secreta do 
homem. Na literatura, em contrapartida, as imagens da loucura expressam 
sobretudo as debilidades da razáo humana, seus sonhos e ilusóes, e desse modo 
se tornam sátira, como em Erasmo de Rotterdam. 

O ano 1656 constituí, para Foucault, data emblemática na historia da 
loucura: é fundado o Hospital Geral de Paris. Propriamente falando, nao se 
trata nem de estabelecimento médico nem de instituido judicial, mas de 
instancia da “ordem monárquica e burguesa que se organiza na Franca por essa 
época” (Foucault, 1999a, p. 73; p. 57). Um edito do rei estabelecia urna 
autoridade administrativa e vitalicia, com competencia em toda a cidade, que, 
junto com a policía e independentemente da justi^a, podía dispor a reclusáo, 
no Hospital Geral, de todos aqueles que perturbaram ou pudessem perturbar a 
ordem. A ideia se estendeu rápidamente a cada urna das cidades capitais de 
provincia do Reino de Franca e, com a criagáo de institui^óes similares na 
Inglaterra e na Alemanha, a prática da reclusáo adquiriu finalmente dimensóes 
europeias. 

Novos personagens ocuparam, entáo, os espatos que haviam sido dos 
leprosos e que permaneceram vazios depois da extingáo da peste. Ao menos 



em sua origem, essa nova reclusáo dos que nao podem encarregar-se de suas 
próprias vidas é a resposta com a qual a Europa do século XVII intenta fazer 
frente a urna crise económica marcada pelo desemprego e pela escassez 
monetaria. Por isso, sustenta Foucault: “o trabalho e a ociosidade tragaram no 
mundo clássico urna linha divisoria que substituiu a grande exclusáo da lepra” 
(Foucault, 1999a, p. 101; p. 83). O tragado dessa linha foi acompanhado, 
também, pelo surgimento de nova sensibilidade social a respeito da pobreza. 
Em urna sociedade animada pela ética do trabalho e pela exigencia de 
ganancias, a pobreza e suas causas deixam de estar tingidas pelos valores 
religiosos e místicos de outrora, e se convertem em vicio moral. 

Sem pretender estabelecer relagáo causal entre ambos os acontecimentos, 
Foucault nao deixa de assinalar que as Meditares metafísicas de Rene Descartes 
pertencem á mesma época em que surgem na Europa as instituigóes destinadas 
a encerrar os marginalizados sociais. Em páginas célebres, que deram lugar a 
inflamada polémica com Jacques Derrida, 2 Foucault se esforga para mostrar 
que a loucura possui estatuto próprio no caminho da dúvida cartesiana. A 
estratégia de Descartes consiste em estender ao máximo o alcance da dúvida, 
até chegar á hipótese de um genio maligno que tudo sabe e tudo pode, e que 
utiliza esse saber e esse poder para enganar. Porém, antes, Descartes retoma 
diferentes argumentos históricos das posigóes céticas (os sentidos podem 
enganar-nos, nem sempre é possível distinguir entre o sonho e a vigilia, etc.) 
e, nesse percurso, se encontra com a loucura. Para Foucault, contudo, ela nao 
ocupa, “na economia da dúvida”, o mesmo lugar que os outros motivos pelos 
quais Descartes é conduzido até a hipótese do genio maligno. Esses outros 
motivos nao resistem á forga mesma da verdade, á qual nunca podem 
comprometer por completo. Ainda que os sentidos me enganem ou nem 
sempre possa distinguir entre o sonho e a vigilia, sempre resta um residuo de 
verdade. A loucura, em contrapartida, é simplesmente excluida; para 
Descartes, quem pensa razoavelmente, por esse mesmo fato, nao pode estar 
louco (Foucault, 1999a, p. 68-69; p. 53-54). 

A Idade Clássica se constituí, entáo, em fungáo de dupla exclusáo que 
desenhou o perfil próprio da sociedade burguesa e da razáo moderna: por um 
lado, a dos internados no espago do Hospital Geral e, por outro, a da loucura 
no caminho cartesiano da dúvida. Desse modo, sustenta Foucault, a loucura 
“entra em um tempo de silencio do qual nao sairá por muito tempo. Foi 
despojada de sua linguagem e, embora se pudesse continuar falando déla, a ela 


foi impossível falar sobre si mesma” (Foucault, 1997b, p. 82, p. 79). 

★ 

A segunda parte de Historia da loucura está inteiramente dedicada, 
precisamente, ao modo em que se falou da loucura ao longo do século XVIII. 
A alteridade do louco aparece definida, entáo, em relagáo com a exterioridade 
do grupo. E “a diferenga do Outro na exterioridade dos outros” (Foucault, 
1999a, p. 237, p. 203). O louco é aquele cuja linguagem, cujos 
comportamentos e cujos gestos nao sao como os dos demais. E, contudo, 
apesar dessa rela^áo de alteridade, ainda que de modo diferente ao que sucedia 
durante o Renascimento, também para a Idade Clássica a loucura está 
aparentada com a razáo, porém com urna razáo nao razoável, envolta ñas 
fantasias que produzem urna sensibilidade e urna imaginagáo perturbadas. 
Posso imaginar que estou morto, mas isso em si nao faz de mim um louco, 
porque pode tratar-se de um sonho. Porém se, estando despertó, imagino que 
estou morto e extraio as consequéncias que se seguem disso — que estou 
imóvel ou que nao necessito comer —, entáo, estou louco. A desrazáo é esse 
sonho das pessoas despertas, cegueira que obscurece a rela^áo do homem com 
a verdade. Essa razáo envolta nos erros da imaginagáo e da fantasia constituí, 
propriamente falando, o delirio. A desrazáo náo é, entáo, doenga do espirito 
ou da alma, mas do corpo e da alma conjuntamente, da maneira em que se 
comunicam. Por isso, para a Idade Clássica, a paixáo, entendida como o 
movimento irracional da razáo que se origina pela influencia do corpo sobre o 

espirito, é finalmente a causa mais constante e obstinada da loucura. 

\ 

A pergunta acerca de como definir a loucura, a medicina da época 
respondeu com urna série de noyóes: a demencia, impossibilidade de ter acesso 
á verdade; a mania, delirio parcial sem febre; a melancolia, delirio duradouro 
colorido de angustia e tristeza; a histeria, irritabilidade geral do corpo 
feminino, e a hipocondría, do masculino. Trata-se de noyóes que, certamente, 
náo sáo novas, porém, que foram reelaboradas pela medicina da Idade Clássica. 
Nesse contexto, Foucault se interessa pelo grupo constituido pela histeria e a 
hipocondría, pois duas modificares introduzidas no século XVIII lhe 
resultam particularmente significativas. Por um lado, a tendencia a reunir 
ambas as figuras sob o conceito comum de doen^a dos ñervos, entendida 
como essa irritabilidade geral do corpo que afeta a vida do espirito. Por outro, 



o deslizamento da loucura, através délas, até a regiáo do inconsciente e da 
culpa (Foucault, 1999a, p. 374; p. 327). 

★ 

A última parte da obra, a terceira, se ocupa do modo em que foi se 

transformando a experiencia da loucura na segunda metade do século XVIII e, 

portanto, das condi^óes que fizeram históricamente possível a psiquiatría e a 

psicología, a saber, da maneira em que o homem se converteu em urna espécie 
/ 

psicologizável. E narrado, em definitivo, o nascimento do homo psychologicus. 
Essas modificares afetam, novamente, tanto o registro das institui^óes como o 
dos saberes. Por um lado, o espado da grande reclusao, o hospital geral, 
recupera alguns dos poderes simbólicos e imaginarios que haviam sido 
próprios dos leprosarios. Com efeito, esses lugares de reclusao voltam a gerar 
temor pelas epidemias que poderiam surgir e expandir-se a partir deles. Ao 
que se agrega, também, a multiplicado do número de pessoas alcanzadas pela 
denominada doen^a dos ñervos. Por outro lado, as condi^oes económicas 
mudaram. Já nao se necessita fazer frente ao desemprego como modo de 
controlar a populado ociosa, mas, pelo contrario, trata-se de remediar a falta 
de máo de obra ñas térras conquistadas e ñas zonas rurais. Novamente se 
modifica a sensibilidade social a respeito da pobreza. A prática de recluir os 
indigentes é percebida, entao, como desaproveitamento de mao de obra 
necessária e que, também, consomé pouco. Come^am entao a se desfazer os 
nexos que vinculavam a loucura, a desrazao e a miséria. Porém, a mudanza 
nao só se produz no exterior; também dentro dos muros a experiencia da 
reclusao sofre suas próprias modificazóes. Entre os reclusos, os que nao estao 
loucos ou nao sao considerados como tais se negam a ser confundidos com 
eles. 

Nesse novo contexto, na segunda metade do século XVIII, a relazao entre 
loucura e reclusao se reformula e aprofunda, e conduz finalmente á 
experiencia da loucura como doenza mental. Por um lado, aparecem espazos 
de internazao reservados aos loucos. Será a justiza, doravante, a encarregada de 
decidir os que devem ser recluidos; para isso, assimilará os valores da sociedade 
burguesa as normas da saúde e da razáo. E, nessas instituizóes reservadas aos 
loucos, fará seu ingresso, rodeada de novos poderes, a figura do médico. Por 
outro lado, a relazao da loucura com a razáo, parcial ou totalmente ausente, 



que definia a experiencia clássica da desrazáo, cederá seu lugar á relagáo da 
loucura com a liberdade. Aos que tém as facilidades mentáis alteradas e, 
portanto, nao podem fazer bom uso de sua liberdade, a sociedade tem direito a 
limitá-la, alienando sua vontade na do médico. Desse modo, a reclusáo 
constrói a figura do alienado e, sobre essa base, vinculando a dimensáo 
exterior da exclusáo com a dimensáo interior da culpabilidade, a loucura 
termina convertendo-se em doenga mental. 

Para compreender essas conclusóes de Foucault, resulta necessário deter-se 
em suas análises dos chamados reformadores da psiquiatría, Samuel Tuke e 
Philippe Pinel, das casas de retiro do primeiro e do asilo do segundo. As 
instituyes de Tuke eram casas no campo, sorte de comunidades de doentes e 
custodios, animadas pelos valores e conteúdos da religiáo e organizadas 
também segundo modelos de origem religiosa a respeito dos horarios e da 
distribuido do espado. Nelas, sob a autoridade de um administrador, os 
internos eram submetidos á rotina do trabalho e alentados a buscar a estima 
dos outros. Assim, sustenta Foucault, Tuke substituiu o terror da loucura pela 
angustia da responsabilidade em urna relado entre custodios e doentes que 
pretende emular a relado entre pais e filhos. O asilo de Pinel possuía urna 
configurado diferente. Nao era urna segregado de caráter religioso ou quase 
religioso, como as casas de retiro, mas, ao contrario, um ámbito nao religioso. 
Ou, para ser mais preciso, um espado no qual havia sido suprimida toda a 
imaginária religiosa, porém nao a moral da ordem e do trabalho. O silencio, o 
reconhecimento da própria doenga e o submetimento ao juízo moral e 
científico da autoridade eram apresentados como meios de cura. Porém, para 
além dessas diferengas, as táticas adotadas em ambas as instituyes - desafios, 
ameagas, humilha^óes, castigos, privado de alimentos — constituían! urna 
estratégia de infantiliza^áo e culpabiliza^áo do louco. 

Na leitura foucaultiana, como vemos, mais que ao advento de nova forma 
de humanismo e, por conseguinte, á humanizado das condyes de internado 
dos loucos, o nascimento da psiquiatría está ligado, sobretudo, a urna 
reelaborado das formas de sujei^áo. No asilo, a loucura está livre, sem 
correntes, porém em espado mais fechado e restrito. E liberada de seu 
parentesco com o mal e o crime, mas resta presa nos mecanismos do instinto e 
do desejo, assim como a vontade do louco tica alienada na do médico. A 
loucura, entáo, rompe o silencio no qual sumirá durante a Idade Clássica, volta 
a falar aos ouvidos dessas figuras ñas quais a ordem social se disfarga de médico, 



como as de Tuke e Pinel, para encontrar, nos mecanismos do desejo e nos 
determinismos do corpo, o ponto de insergao da culpabilidade. A partir desse 
momento, 

[...] a loucura deixou de ser considerada como fenómeno global que afetava a um tempo, pela 
imaginaqáo e pelo delirio, o corpo e a alma. No novo mundo asilar, nesse mundo do castigo 
moral, a loucura se converte em fato que afeta essencialmente a alma humana, sua culpabilidade e 
sua liberdade. Doravante, se inscreve na dimensáo da interioridade e, pela primeria vez no mundo 
ocidental, receberá estatuto, estrutura e significado psicológicos (FOUCAULT, 1997b, p. 86; p. 
83). 

As conclusoes a que chega Foucault em Historia da loucura nao alcan^am só a 
psiquiatría, mas todo o campo dos saberes psi. Freud, com efeito, sustenta 
Foucault, “deslocou até o médico todas as estruturas que Pinel e Tuke haviam 
acomodado na internagáo”, “o médico como figura alienante segue sendo a 
chave da psicanálise” (Foucault, 1999a, p. 631; p. 554). 

★ 

Em 1972, dessa vez publicada por Gallimard, aparece a segunda edigao de 
Historia da loucura com poucas m o di fie acó es. A mais chamativa nao é, 
finalmente, o novo prefacio, mas a supressao do anterior, de 1961, que 
deixava supor a existencia de um grau zero da loucura, de loucura em estado 
puro, sem relagao com as institui^óes ou os saberes. 2 Porém, esse nao é o 
único motivo da supressao. O outro, tao relevante como o que acabamos de 
mencionar, concerne a conceito do qual nos temos servido, seguindo o 
próprio Foucault, para dar conta do desenvolvimento desta obra: o conceito 

V 

de experiencia. A distancia, Foucault considera que as práticas e os discursos 
nao constituem, propriamente falando, urna experiencia (Foucault, 1994, t. 
II, p. 207; t. IV, p. 34). Com efeito, se por experiencia entendemos o que 
pode produzir-se a partir da relagao entre um sujeito e um objeto, as práticas e 
os discursos nao sao experiencias, posto que sao eles os que fazem possíveis os 
sujeitos e os objetos. 

Em 1973, ou seja, um ano depois da apari^áo da segunda edi^áo de Historia 
da loucura, o desenvolvimento da psiquiatría no século XIX constitui o tema 
das aulas de Foucault no Collége de France. Esse curso, O poder psiquiátrico, 
publicado no ano 2003, pode ser considerado como a continuagáo e o 
segundo volume de Historia da loucura, porém com urna série de 
deslocamentos e corregóes. Assim, em lugar de focar, como o faz em Historia 


da loucura, ñas representares da loucura, Foucault analisa agora os dispositivos 
do poder disciplinar como produtores de enunciados psiquiátricos. Também as 
noyóes de violencia física e instituido perdem a forga e a especificidade que 
tinham na tese doutoral de 1961. Por um lado, sustenta Foucault, todo poder 
é de alguma maneira físico, e por outro, o uso da violencia nao exclui 
necessariamente que se trate de tática calculada. Um terceiro deslocamento, 
que constituí urna das correcoes maiores á análise de Historia da loucura, 
concerne á nogáo de familia. Foucault modifica, com efeito, a cronologia do 
nexo entre asilo e familia a partir do qual, em Historia da loucura, havia descrito 
as figuras ambivalentes de Tuke e Pinel como médicos e, a um tempo, pais. 
Mas, em contrapartida, sustenta que é necessário situar esse nexo muito mais 
tarde no curso do século XIX (Foucault, 2003, p. 14-17). O surgimento das 
práticas psiquiátricas já nao se explica, entáo, nem pela influencia do poder 
estatal nem pela reprodujo do modelo familiar, mas pela formado de forma 
específica de poder, nem estatal nem familiar; o poder disciplinar, cujos 
mecanismos seráo descritos, sobredado, em Vigiar e punir. 

Urna leitura de Kant 

Se Foucault se inscreve na tradigao filosófica, 
é na tradigao crítica de Kant. 

(FOUCAULT, 1994, t. IV, p. 631; t. V, p. 234) 

Em 1959, ano em que morre seu pai, Foucault se encarrega da diredo do 
Instituto francés de Hamburgo, na Alemanha, onde prepara sua tese secundária 
de doutorado em dois volumes. O segundo volume, que incluí a tradu^áo 
para o francés do texto de Kant, Antropología do ponto de vista pragmático, foi 
editado em 1964, enquanto o primeiro apareceu muito mais tarde, no ano 
2008. Neste, Foucault realiza extensa introdu^áo ao texto de Kant, na qual se 
ocupa do lugar e do significado da antropología no pensamento kantiano e 
contemporáneo. Concluí com reflexáo acerca do “contrassentido” e das 
“ilusóes” da heranga kantiana (Foucault, 2008a, p. 76), e com referéncia 
final a Nietzsche, a quem havia comegado a 1er alguns anos antes, em 1953 
(Foucault, 1994, t. IV, p. 436). 

Esse trabalho nao tem nem a imediatez dos temas de Doenga mental e 
personalidade nem a prosa de Historia da loucura. Sua leitura requer, também, 
certo conhecimento de Kant e da filosofía contemporánea, porém, para além 



dessas possíveis dificuldades, tica difícil exagerar a importancia desse escrito 
para a compreensáo de Foucault. Sua leitura é inevitável, pois contém urna 
interpretado do horizonte intelectual que constituí o ponto de partida de seu 
pensamento e, ao mesmo tempo, como consequéncia dessa interpretado, nos 
permite encontrar a formulado de um dos pontos nevrálgicos da filosofía 
foucaultiana, a ideia de urna analítica da finitude. 

Como assinalamos no inicio do presente capítulo, urna das particularidades 
da interpretado foucaultiana das ciencias humanas reside em nao remeter a 
problemática que elas colocam á heranga cartesiana, mas á kantiana. O 
homem, o sujeito das ciencias humanas, foi inventado — segundo a expressáo 
de Foucault — no final do século XVIII, nao no inicio do XVII, quer dizer, na 
época de Kant, nao na de Descartes. 

Com a expressáo “analítica da finitude”, Foucault se refere a urna maneira 
de pensar segundo a qual a finitude do homem (suas formas negativas, como a 
doenga e a morte, porém também positivas, como o que conhece e faz) é 
concebida a partir da própria finitude, sem recorrer a Deus nem a nenhuma 
outra forma de absoluto. Na analítica da finitude, o homem nao é considerado 
nem criatura divina nem mera realidade natural. Com efeito, o desafio e a 
tarefa nos quais, a partir de Kant, o pensamento ocidental embarcou - essa 
nova relado do homem consigo mesmo que se instaura até fináis do século 
XVIII e a que Foucault alude nos últimos capítulos de Historia da loucura - 
consiste, precisamente, em intentar encontrar no próprio homem o 
fundamento do homem. Assim tomou forma esse movimento oscilante — 
anfibológico, segundo a expressáo de Foucault — do pensamento, a analítica da 
finitude, em que se vai do homem ao homem. Porém, á diferenga de quanto 
sucede ñas ciencias da natureza, na analítica da finitude náo nos deparamos 
afinal com essa regularidade que define a ideia mesma de natureza, mas com a 
negatividade e os limites que caracterizam o homem e que, segundo a 
expressáo de Foucault, náo deixam de “assinalar com o dedo a ausencia de 
Deus” e “o vazio deixado por este infinito” (Foucault, 2008a, p. 75-76). 

★ 

A partir da leitura da Antropología de Kant, Foucault converte as conclusóes 
de suas investigagóes anteriores em diagnóstico geral do pensamento 
contemporáneo. O mal-estar já náo é o da psicología, mas o da antropología, 



entendida em sentido muito ampio como a disposi^áo ou o sonho da cultura 
moderna de querer encontrar no homem o fundamento do próprio homem. 
Nessa perspectiva, as diíiculdades para abordar o conhecimento do homem 
segundo o modelo das ciencias da natureza e as oscilares que caracterizam as 
ciencias humanas, relevadas em Doenga mental e personalidade e nos outros 
escritos dessa época, deixam de ser problema fundamentalmente metodológico 
ou epistemológico. Já nao se trata das resistencias com as quais se encontra o 
intento de aplicar os métodos e os conceitos das ciencias naturais ao homem 
como objeto de estudo. Sendo assim, o interesse de Foucault se desloca até as 
condigóes que íizeram possível desenhar essa figura, nem divina nem 
simplesmente natural, que chamamos homem, isto é, até a analítica da 
finitude. 

Por isso mesmo, á diferenga de quanto havia sustentado em seus primeiros 
trabalhos — sobretudo em sua “Introdujo” á obra de Binswanger —, agora 
considera que a filosofía moderna, e em particular a fenomenología, já nao 
pode apresentar-se como urna forma de compensar e remediar as diíiculdades 
das ciencias humanas. Ao contrario, se a disposigáo antropológica do 
pensamento moderno foi a condi^áo de possibilidade para os saberes do 
homem desde fináis do século XVIII, ela marcou também seu fracasso. Como 
havia mostrado Nietzsche, a morte de Deus, com a qual o homem se libera do 
limite do Ilimitado, o conduz finalmente ao reino ilimitado do Limite 
(Foucault, 1994, t. I, 235; t. III, p. 30), onde a figura do homem faz a 
experiencia de sua própria erráncia. A morte de Deus e a morte do homem 
sao, por isso, contemporáneas. A extensa introdujo á Antropología de Kant 
concluí remetendo precisamente a Nietzsche: a pergunta “que é o homem?, no 
campo da filosofía, termina em resposta que a recusa e desarma: o super- 
homem ’ (Foucault, 2008a, p. 79). O super-homem nietzschiano anuncia, 
como dirá mais tarde Foucault, o “estalido do rosto do homem no riso e no 
retorno das máscaras” (Foucault, 1986c, p. 396-397; p. 534). 

Com sua leitura da Antropología de Kant, Foucault passa definitivamente da 
crítica do cientificismo moderno á do humanismo. Em muitos aspectos, 
levando a cabo um giro de cento e oitenta graus a respeito de seus primeiros 
trabalhos, mas, sobretudo, assentando as bases de seus próximos trabalhos. Em 
O nascimento da clínica e As palancas e as coisas, irá explorar as formas da 
negatividade e a finitude humanas. E nos escritos sobre literatura, se deterá ñas 
figuras que ocupam o lugar que a ausencia dos deuses e dos absolutos deixou 



vazio. Ambas as linhas de trabalho partem do tema da morte do homem, 
esbozado em sua tese secundaria de doutorado, e conduzem também a ele ñas 
páginas fináis de As palavras e as coisas. 


★ 

No pensamento de Foucault, a desilusáo antropológica e kantiana nao é, 
contudo, urna desilusáo a respeito de Kant. Repetidas vezes, com efeito, 
Foucault inscreverá seu próprio trabalho na linha do filósofo de Konigsberg. 
Para citar só um exemplo, seu penúltimo curso no Collége de France cometa, 
precisamente, com longa licáo sobre a resposta de Kant á pergunta pelo 
Iluminismo. Nessa perspectiva, pode-se dizer que a leitura de Kant abre e 
fecha o pensamento de Foucault. Abre-o, como acabamos de ver, ao 
converter a problemática das ciencias humanas em diagnóstico da cultura 
contemporánea (da filosofía, da literatura e dos saberes de nossa época) e o 
fecha, como veremos, ao permitir-lhe elaborar a partir de Kant urna 
interpretado da Modernidade despojada de todo humanismo, quer dizer, sem 
pressupor nenhuma definido do que o homem é ou deveria ser. 

- As expressóes “época clássica” ou “Idade clássica” (Age dassique) podem remeter aos séculos de ouro da 
Antiguidade grega e latina. Nos escritos de Foucault, sobretudo nos dos últimos anos, aparece também 
com esse sentido. Porém, em outros trabalhos, como Historia da loucura ou As palavras e as coisas, 
segundo uso frequente em francés, remete a época da literatura clássica francesa, os séculos XVII e 
XVIII. Em termos filosóficos, o período que vai de Descartes A Kant. De acordo com o uso que se fa^a 
das expressóes “época clássica” e “Idade clássica”, a Modernidade corneará no século XVII ou no 
XVIII, quer dizer, com Descartes, como em A hermenéutica do sujeito, ou com Kant, como em As 
palavras e as coisas. 

= A resposta de Foucault a Derrida foi incluida na edifáo francesa de 1972 de Historia da loucura, no 
apéndice intitulado “Meu corpo, este papel, este fogo”. 

- Urna nota de A arqueología do saber, publicada poucos anos antes, nos adiantava os motivos. Depois de 
sustentar que sua preocupado nao havia sido a de reconstruir o que é a loucura em si mesma, tal como 
poderia oferecer-se a urna experiéncia primitiva, essa nota esclarece: “Isso foi escrito contra um tema 
explícito em Historia da loucura, e presente repetidas vezes de maneira especial no ‘Prefácio’” 
(Foucault, 1984a, p. 64, p. 53). 




A linguagem da literatura 
e o discurso dos saberes 



Neste capítulo abordaremos, em primeiro lugar, o significado que Foucault atribuí a 
literatura moderna, sobretudo, por meio do exame das figuras que ddo conta das 
contemporáneas mortes de Deus e do sujeito. Em segundo lugar, a análise foucaultiana 
das con dieces históricas que tornaram possível o nascimento da medicina clínica e a 
relevancia filosófica que se Ihe atribuí. Por último, nossa exposicao se concentrará na 
ideia de urna arqueología dos saberes e em explicar os alcances e limites da nocao de 
episteme. 


O modo de utilizar a linguagem em urna cultura e 
em um momento dados está intimamente ligado 
a todas as outras formas de pensamento. 

(FOUCAULT, 1994, t. I, p. 543) 

No capítulo anterior vimos como os primeiros trabalhos de Foucault 
retomavam os temas e problemas característicos das correntes que haviam 
dominado o horizonte intelectual depois da Segunda Guerra Mundial e que 
haviam marcado também sua formagáo intelectual: a fenomenología, o 
marxismo e a filosofía existencial. O ano 1945, quando Sartre pronuncia sua 
célebre conferencia “O existencialismo é um humanismo”, pode ser tomado, 
segundo Foucault, como o momento-chave de urna efervescencia política 
fortemente empenhada na reconstruyo do país e da sociedade, em cujo 
contexto amadureceram essas correntes. Em contrapartida, depois da guerra da 
Argelia (1954-1962), segundo a apreciado do próprio Foucault, nós nos 
deparamos na Franca com um período de “seca política” e de pouco interesse 
por parte dos intelectuais. Nesses anos houve, contudo, notável proliferagáo 
teórica, sobretudo fora da filosofía: na lingüística, com os discípulos de 
Saussure; na etnología e na antropología, em torno da figura de Claude Lévi- 
Strauss; e no campo da psicanálise, ao redor de Jacques Lacan. Para além das 



diferengas, todos eles foram considerados representantes da corrente 
estruturalista, cujo “umbral de notoriedade”, também segundo Foucault, pode 
situar-se em 1967 (Foucault, 1994, t. I, p. 582). 

Nos escritos foucaultianos dessa época encontramos algumas teses (a 
primazia do sistema lingüístico ou a desaparigáo do sujeito), estilos de análise 
(describes sincrónicas) e vocabulario (código, estrutura) que motivaram seu 
enquadramento dentro da corrente estruturalista. De fato, As palancas e as coisas 
foi considerado como um dos produtos mais notáveis e paradigmáticos do 
estruturalismo. Apesar de que Foucault frequentemente rechaza a etiqueta de 
estruturalista, em O nascimento da clínica e em As palancas e as coisas podem 
encontrar-se, com efeito, rastros da atmosfera intelectual da época. Na 
reedigáo do primeiro desses trabalhos, de fato, Foucault tratou de aligeirar o 
vocabulario marcadamente estruturalista que havia utilizado anteriormente. 
Como veremos, esses trabalhos nao sao simplesmente a aplicagáo de um 
método estrutural á historia da medicina clínica ou á formagáo das ciencias 
humanas; para além das inegáveis influencias, Foucault seguiu seu próprio 
caminho. 


Loucura e literatura 

Depois de cinco anos no exterior, entre 1955 e 1960, Foucault se instala 
novamente na Franca. Exerce a fungáo de professor titular de Psicología na 
Universidade de Clermont-Ferrand, a cerca de 350 km ao sul de París, e 
empreende numerosos projetos editoriais. Alguns deles, como um livro sobre 
a historia da histeria e outro acerca da ideia de decadencia, foram só projetos, 
porém outros, nao. Além dos numerosos trabalhos consagrados á literatura, em 
particular o livro sobre Raymond Roussel, durante esses anos Foucault escreve 
O nascimento da clínica e As palancas e as coisas. 

Duas linhas de trabalho caracterizam esse período compreendido entre o 

/ 

regresso á Franca em 1960 e a partida para a Africa em 1966 ou, em termos 
bibliográficos, entre a aparigáo de Historia da loucuca e a publicado de As 
palancas e as coisas: o interesse pela literatura e a elaborado da arqueología dos 
saberes. Ambas as linhas aparecem fortemente entrelazadas, pois, segundo se 
afirma nos parágrafos fináis de O nascimento da clínica, “as figuras do saber e as 
da linguagem obedecem a urna mesma lei profunda” (Foucault, 1988, p. 
202; p. 229 ). 



Junto com a no^áo de experiencia, a linguagem é outro dos eixos narrativos 
de Historia da loucura. Há urna linguagem da loucura e sobre a loucura, e 
também urna falta de linguagem, um silencio da loucura. Segundo Foucault, 
na linguagem da loucura e na da literatura encontramos urna estrutura 
simétrica: no que se diz há que descobrir o que se quer dizer. Tal como 
sucede com um sintoma histérico, a linguagem da loucura e a da literatura sao 
urna mensagem que contém em si mesma o código que permite decifrá-lo 
(Foucault, 1994, t. I, p. 443; t. I, p. 225). Por um lado, para poder 
determinar seu sentido, é necessário reconhecer os signos, porém, por outro, 
para poder identificá-los, se requer conhecer seu sentido. Desse modo, a 
semiologia (a identificagáo dos signos) e a exegese (a determinagáo de seu 
sentido) terminam em definitivo superpondo-se. 

Para Foucault, podemos falar de literatura no sentido moderno do termo 
quando essa linguagem, em que semiologia e exegese se superpóem, deixa de 
estar subordinada tanto aos objetos como ao sujeito; quando sua fungáo já nao 
consiste em nomear as coisas do mundo exterior ou em expressar as ideias ou 
os sentimentos do mundo interior, mas em falar de si mesmo, em remeter a si 
mesmo. A literatura moderna existe só na rede dos livros já escritos 
(Foucault, 1994, t. I, p. 279, p. 298; t. III, p. 67-68, p. 80), é “o lugar em 
que os livros sao retomados e consumidos” (Foucault, 1994, t. I, p. 261; t. 
III, p. 59). Ñas obras de Mallarmé, Michel Leiris, Maurice Blanchot, Antonin 
Artaud, Raymond Roussel ou Jorge Luis Borges, entre outros, a linguagem 
funciona precisamente desse modo. Um exemplo paradigmático é “A 
Biblioteca de Babel” de Borges (Foucault, 1994, t. I, p. 260; t. III, p. 58). 
Essa biblioteca contém tudo o que pode ser dito, com sentido e sem ele, com 
coeréncia e sem ela, inclusive em linguagens desconhecidas ou inexistentes; 
porém tudo isso existe únicamente na linguagem, que de algum modo está 
acima nao só de tudo o que foi dito, mas também do que pode ser dito, e os 
inclui a ambos de maneira soberana na palavra do último bibliotecário ante o 
abismo da morte. 

Ñas obras de alguns desses autores, como Nietzsche, Artaud e Roussel, 
Foucault ve, também, um retorno da experiencia da loucura, depois do 
silencio clássico e da colonizado de sua palavra por parte do saber médico. 
Roussel é o único autor a que Foucault dedicou um livro inteiro (com título 



homónimo, em 1963)3 um autor que, com suas próprias regras, submete a 
linguagem a um jogo incessante de desdobramentos e combinagóes pelos quais 
se retoma sempre algo que já foi dito. A literatura existe, desse modo, nos 
intersticios das obras; ela nao é obra, mas, como a loucura, ausencia de obra 
(Foucault, 1999a, p. 662; p. 583), e suas figuras, como o desejo em Sade, a 
forga em Nietzsche, a transgressao em Bataille ou a atragao em Blanchot, dao 
conta das contemporáneas morte de Deus e desaparigáo do sujeito 
(Foucault, 1994, t. I, p. 525; t. III, p. 227). 

No “Prefacio” de As palavras e as coisas Foucault remete explicitamente a 
Borges e a Roussel. Nesse caso, o texto de Borges em questáo é “O idioma 
analítico de John Wilkins”. Comentando Borges a partir de Roussel, sustenta 
que o que está em jogo na literatura moderna é a relagáo da linguagem com o 
espado (Foucault, 1986c, t. XII p. 9). Na classificagáo dos animáis da 
enciclopédia chinesa citada por Borges, a linguagem se converte no lugar do 
que nao tem outro lugar. 5 Desse modo, a literatura moderna constrói 
sobretudo heterotopias. Nao se trata, propriamente falando, de utopias, 
“porque haveria de reservar esse nome ao que nao tem verdadeiramente 
nenhum lugar”, mas de heterotopias, “de espatos completamente diferentes”, 
de “contraespagos” (Foucault, 2009b, p. 24-25)4 

O olhar médico 

Foram necessários quatro ou cinco mil anos de 
medicina no Ocidente para que surgisse a ideia 
de buscar a causa da doenga na lesdo de um cadáver. 

(FOUCAULT, 1994, t. II, p. 490; t. IV, p. 107) 

Junto com a literatura, como dissemos, a arqueologia dos discursos 
científicos ocupa os interesses de Foucault durante a primeira metade da 
década de 1960. Em 1963, publica-se O nascimento da clínica, cujo subtítulo é 
Urna arqueologia do olhar médico. Porém, o termo “arqueologia” nao é retomado 
no resto do livro, á diferenga de quanto sucede em As palavras e as coisas, de 
subtítulo Urna arqueologia das ciencias humanas. Algo semelhante sucedía em 
Historia da loucura, no qual encontramos o termo no prefacio da primeira 
edicáo, em que Foucault fala de “a arqueologia de um silencio”, mas, ao longo 
do livro, ele o utiliza apenas poucas vezes. A partir de 1966, “arqueologia” se 
converterá em termo habitual no vocabulário foucaultiano. Aínda que com o 


tempo Foucault tenha reunido sob o mesmo subtítulo de arqueológicas essas 
tres obras, nao se trata da mesma arqueología. Com efeito, As palavras e as 
coisas se move, segundo expressáo do próprio Foucault, em urna dimensáo 
horizontal, a saber, sempre dentro do ámbito dos discursos. Historia da loucura e 
O nascimento da clínica, em contrapartida, transitam em urna dimensáo vertical 
que atravessa tanto o discursivo como o nao discursivo (as instituigóes, as 
relagóes sociais, as instancias administrativas, etc.). Por isso, na arqueología da 
clínica, a verticalidade arqueológica remete a urna reorganizado simultánea 
das maneiras, individuáis e sociais, de perceber, de falar e de comportar-se a 
respeito da doenga. 

Precisamente por esse motivo, a expressáo “olhar médico”, que completa o 
subtítulo dessa obra de 1963, como também observa Foucault, resulta pouco 
afortunada (Foucault, 1984a: 74; p. 61), pois pode remeter á instáncia 
unificadora de um sujeito, quando o que está verdadeiramente em questáo, em 
contrapartida, é a maneira em que pode delinear-se e constituir-se um discurso 
científico em instáncias dispersas e heterogéneas entre si. A medicina clínica 
náo é só um conjunto de descrigóes médicas, mas também urna série de 
prescribes políticas, decisóes económicas e modelos de ensino (Foucault, 
1994, t. I, p. 713). 


★ 

O nascimento da clínica aborda um breve período da historia da medicina, 
entre fináis do século XVIII e inicio do XIX, durante o qual tomou forma 
urna medicina centrada no individuo. Desse modo, a medicina clínica veio a 
desafiar essa velha proibigáo de Aristóteles sobre a impossibilidade de um 
discurso científico acerca do individual (Foucault, 1988, p. X; p. XIII). Para 
isso, foi necessário que se estabelecesse nova relagáo entre a doenga, por um 
lado, e o espado, a linguagem e a morte, por outro. 

No contexto da oposigáo entre a denominada medicina das espécies, que 
considerava as doen^as como esséncias mórbidas que invadiam o corpo dos 
individuos, e a medicina das epidemias, que as concebía, em contrapartida, 
como fenómenos globais e grupais, ñas duas últimas décadas do século XVIII 
se leva a cabo urna reformulagáo geral da espacialidade das doengas. Em 
processo que cometa pouco antes da Revoluto e continua com mais forga a 
partir déla, sobretudo com as ideias e os projetos do filósofo e médico Pierre 



Cabanis, assistimos a urna serie de mudanzas: a criagáo da Sociedade Real de 
Medicina (1776), cuja íinalidade era controlar as epidemias; a aparigáo, mais 
tarde, das escolas de saúde, fora do ámbito da universidade; a municipalizagáo 
dos hospitais, confiados agora á diregáo de um médico; a supressáo das 
corporales e a regulamentagáo do ensino da medicina e do exercício da 
profissáo. Foucault sublinha que alguns aspectos dessas transformagóes 
resultaram decisivos para a formagáo da medicina clínica. A estatizado da 
medicina regulamenta a profissáo médica e o exercício da medicina; os 
hospitais adquirem novas fungóes - se convertem nos lugares de formado dos 
futuros médicos mediante práticas e experimentales (p° r exemplo, provas 
químicas ou dissecagóes anatómicas que contrastam com a educado livresca 
das universidades) — e, na ordem das prioridades, a tarefa de curar cede seu 
lugar á preocupado pela saúde. 

No que concerne á relado da doenga com a linguagem, a medicina clínica 
pretendía, ao menos em suas primeiras formas, urna correspondencia completa 
entre o ver e o dizer. Só assim resultava possível passar da casuística hospitalar 
ao estabelecimento de constantes gerais reconhecíveis e calculáveis. Para isso, 
foi necessário modificar o estatuto epistemológico do signo e do caso no 
campo da medicina. De acordo com a análise de Foucault, a lógica de 
Condillac serviu de modelo para essa nova concepdo do signo, e do cálculo 
de Laplace, para elaborar a nova estrutura probabilística do caso. Essa 
pretensáo representa, contudo, só um momento de transido em processo 
muito mais ampio, no qual a medicina clínica, organizada em primeiro 
momento como urna medicina dos sintomas, terminou orientando-se, com a 
anatomía patológica, para urna medicina dos órgáos. 

No oitavo capítulo de O nascimento da clínica, dedicado a Marie Frangois 
Xavier Bichat e a sua reformulado da anatomopatologia, se extraem algumas 
das conclusóes filosóficas mais relevantes desse trabalho. Com a 
anatomopatologia, com efeito, nova visibilidade se abre á linguagem: nos 
cadáveres dissecados se le agora a temporalidade da morte. As rela^óes entre a 
vida, a doenga e a morte se invertem: esta última se converte na condi^áo de 
possibilidade da doenga e do conhecimento da vida. Por um lado, 
propriamente falando, nao morremos porque adoecemos, mas adoecemos 
porque podemos morrer, porque a vida está exposta á morte. Por outro, nos 
cadáveres dissecados, esse tempo da morte revela a verdade da vida. Por isso, 
sustenta Foucault, o vitalismo frequentemente atribuido a Bichat repousa, no 



fundo, sobre um mortalismo (Foucault, 1988, p. 148; p. 166). 

Na descrigáo de Foucault, a formagáo da medicina clínica percorreu um 
caminho que cometa com a medicina das especies, passa pela medicina das 
epidemias e chega á anatomopatologia. O último passo para a reorganizado 
do olhar médico será dado pela denominada medicina das febres, que 
permitirá, com o desenvolvimento da fisiología, estabelecer um nexo entre a 
anatomía patológica e a análise dos sintomas. 

★ 

O nascimento da clínica, cujas linhas gerais apenas esbozamos, permite 
diversas leituras: pode ser considerado capítulo na historia da medicina 
moderna, ensaio de método no campo da historia das ideias ou livro político 
(Foucault, 1994, t. II, p. 524). Mas também urna investigado acerca do 
significado filosófico da medicina e de sua importancia na constituido das 
ciencias humanas. Foucault sustenta, com efeito, que, “mais que nenhuma 
outra” ciencia do homem, a medicina “está perto da disposigáo antropológica 
que sustém a todas” (Foucault, 1988, p. 201; p. 228), ou seja, dessa analítica 
da finitude que havia descrito em sua tese secundária de doutorado. 

Nesse sentido, a medicina mostra em seu próprio ámbito que, para que o 
homem possa ser ao mesmo tempo sujeito e objeto de seu próprio 
conhecimento, foi necessário remeter a finitude da vida á finitude da morte. 
No tempo da morte, na temporalidade dos cadáveres dissecados, o homem 
descobre a verdade acerca da temporalidade da vida. A finitude da vida já nao 
aparece, entáo, em relagáo com o infinito, mas com seu próprio limite; por 
isso mesmo, nao é a salvagáo o que está em jogo, mas, estritamente falando, a 
saúde. Desse modo, a medicina nao faz mais que anunciar ao homem esse 
limite extremo e finalmente inevitável, sua morte. Porém, nessa negad vi dade 
da morte, ela encontrou, contudo, a possibilidade de urna transitoria conjura. 

Neste ponto, cabe abrir breve parénteses para assinalar que dez anos mais 
tarde, mais precisamente em 1974, Foucault volta á historia da medicina em 
urna série de conferencias que profere no Rio de Janeiro. Na segunda délas, 
intitulada “O nascimento da medicina social”, utiliza pela primeira vez o 
termo “biopolítica” para referir-se, no contexto da historia política moderna, 
ao momento em que o Estado se encarrega do governo da vida biológica da 
populado. Buscar retrospectivamente as análises biopolíticas de Foucault em 



O nascimento da clínica é, sem dúvida, tentador. De fato, nessa conferencia, a 
reorganizado da medicina na Franca até fináis do século XVIII aparece como 
urna das etapas no caminho que conduziu para a biopolítica, entre a medicina 
de Estado, na Alemanha, e a medicina do trabalho, na Inglaterra. Para além 
dos pontos de contato que certamente se podem estabelecer entre as análises 
de O nascimento da clínica e os posteriores desenvolvimentos biopolíticos, é 
necessário ter em conta que, na obra de 1963, a questao da medicina é 
abordada, sobretudo, em rela^ao a essa analítica da finitude que Foucault 
esboza em sua tese sobre Kant e aprofunda depois em As palancas e as coisas, 
enquanto que, como veremos no terceiro capítulo, as análises biopolíticas de 
Foucault se situaráo em perspectiva diferente, e o lugar da analítica da finitude 
será ocupado pelo conceito de populado. 

Uma arqueología dos saberes 

O subtítulo de As palavras e as coisas nao 
é a arqueología, mas uma arqueología das ciencias humanas. 

(FOUCAULT, t. III, 29; t. IV, p. 177) 

As palancas e as coisas apareceu publicado em abril de 1966, com tiragem de 
3.500 exemplares. Em junho, foi necessária reimpressáo de outros 5.000, 
3.000 mais em julho, e quantidade similar em setembro... (Eribon, 1989, p. 
183). Nem o título nem o subtítulo pensados originalmente por Foucault 
foram os que finalmente usou na edi^áo em francés e que foram retomados em 
espanhol. As palancas e as coisas: uma arqueología das ciencias humanas teria podido 
chamar-se A ocdem das coisas: urna acqueologia do estcutucalismo. Como já 
assinalamos, retomando uma caracterizado do próprio Foucault, em Historia 
da loucuca e em O nascimento da clínica, a descricáo arqueológica se desenvolve 
em dimensáo vertical que engloba o discursivo e o nao discursivo. Em As 
palancas e as coisas, em contrapartida, essa descricáo se circunscreve ao ámbito 
dos discursos. Para falar, precisamente, dessa disposi^áo horizontal que rege os 
discursos de cada época, Foucault se serve do termo “episteme”. 

Em todas as culturas, sustenta o autor, existe uma “experiencia desnuda” da 
ordem (Foucault, 1986c, p. 13; XVIII). Na classificagáo da enciclopédia 
chinesa de Borges, na qual se sitúa o lugar de nascimento de As palancas e as 
coisas, há, por exemplo, uma experiencia da ordem que nao é a nossa e que 
por isso nos resulta impossível de pensar. Essa impossibilidade, contudo, nao 



concerne nem á linguagem nem aos conteúdos empíricos, pois a cada urna das 
categorías que compoem a classiíicagáo podemos de fato atribuir-lhe um 
conteúdo preciso. O que nos resulta impossível de pensar é o espado comum 
que faria que fosse coerente situá-las urna ao lado da outra, e ordená-las 
alfabéticamente. 

A episteme, a experiencia desnuda da ordem ou, segundo outra expressáo 
utilizada também por Foucault, os “códigos fundamentáis de urna cultura” 
(Foucault, 1986c, p. 11; XVI) ocupam um lugar intermediario entre as 
palavras e as coisas; entre, por um lado, o modo em que falamos délas e as 
pensamos e, por outro, a maneira em que as percebemos e estáo dispostas 
entre si. Precisamente para essa regiáo intermediaria se dirige a arqueología, 
para encontrar ali o a priori histórico, a saber, as condi^óes de possibilidade dos 
saberes de cada época. 

A arqueología da razáo ocidental nos mostra, segundo Foucault, duas 
grandes descontinuidades: a que em meados do século XVII separa o 
Renascimento da Idade Clássica e a que, nos comeaos do XIX, assinala o 
umbral de “nossa Modernidade” (Foucault, 1986c, p. 13; XIX). Em As 
palavras e as coisas, para cada urna das épocas — cuja periodizagao coincide com 
a de Historia da loucura —, Foucault descreve urna tríade de saberes. Assim, para 
a Idade Clássica, se ocupa da gramática geral, da análise das riquezas e da 
historia natural, e para a Modernidade, da filología, da economía política e da 
biología. Junto com a descrido desses saberes, Foucault aborda também a 
figura filosófica que lhes é contemporánea e, finalmente, no espado delimitado 
pelos saberes da Modernidade e sua correlativa figura filosófica, o lugar que 
ocupam as ciencias humanas. 


★ 

Na historia das ciencias ou das ideias, os saberes que Foucault toma em 
considerado nao tiveram o privilégio de servir como modelos de 
cientificidade. Eles nao desempenharam a fungao que lhes foi reservada, por 
exemplo, da física moderna. Essa revalorizado de “dominios relativamente 
esquecidos”, em que as formas de conhecimento sao “menos dedutivas e 
muito mais dependentes dos processos externos”, retoma o pensamento de 
Georges Canguilhem (Foucault, 1994, t. III, p. 434). Deste autor, que havia 
sido seu orientador de tese, retoma também a ideia de descontinuidade para 



abordar a rela^áo que se pode estabelecer entre os saberes; por exemplo, entre 
a gramática geral e a filología ou entre a historia natural e a biología. Essa 
relagáo nao implica urna superagáo, em que se aperfei^oam as formas de 
conhecimento eliminando o erro e aproximando-se da verdade, mas cortes e 
rupturas. A filología nao é urna forma da gramática geral mais elaborada, nem 
a biología urna forma melhorada da historia natural. Na realidade, elas 
respondem a epistemes diferentes. Além de tomar como referencia saberes 
históricamente menos paradigmáticos e introduzir a descontinuidade, outro 
dos aspectos característicos da descrigáo arqueológica reside em que as posi^oes 
ou teorías que em urna mesma época aparecem como opostas (por exemplo, 
mecanicismo e vitalismo no século XVIII ou Ricardo e Marx no século XIX) 
foram possíveis, de fato, a partir das mesmas condigóes epistémicas. 

Desse modo, por meio da descrigáo arqueológica, Foucault inverte 
determinada imagem histórica da racionalidade, característica de grande parte 
da historiografía moderna. Ali, onde se usava afirmar o progresso continuo da 
razáo, se introduzem cortes e rupturas; e, vice-versa, onde se usava ver o 
trabalho da contradigáo, se póe de manifestó, em contrapartida, a respeito de 
suas condicóes históricas, urna mesma disposigáo epistémica. 

★ 

Alguns anos antes de As palavras e as coisas, em 1962, o estadunidense 
Thomas Kuhn, filósofo e historiador das ciencias, publicara A estmtura das 
revolares científicas, obra que se tornou um marco no campo da epistemología. 
Nela, Kuhn introduzia a nogáo de paradigma e também a ideia de 
descontinuidade no desenvolvimento histórico do conhecimento científico. 
Foucault afirma ter lido a obra de Kuhn apenas um ano depois de sua 
publicagáo, entre 1963 e 1964, porém quando já havia concluido a redagáo de 
As palavras e as coisas (Foucault, 1994, t. II, p. 239-240); por isso nunca o 
cita nesse trabalho. Em todo caso, para além da ideia de descontinuidade que 
ambas as noyóes compartem,Z entre a de episteme e a de paradigma existem 
diferengas de peso. A episteme nao descreve, como o paradigma, a ciencia 
normal. Kuhn explica como e por que mudam os paradigmas; para isso se 
serve, precisamente, como aponta o título de seu trabalho, do conceito de 
revoluto. No caso de Foucault, essa questáo é diferida no tempo, para mais 
adiante, ou remetida ao registro da linguagem, para um lugar que nao é o dos 


discursos científicos, mas o do ser mesmo da linguagem. Foucault, com efeito, 
só se ocupa de descrever como funciona cada episteme, de “percorrer os 
acontecimentos segundo sua disposigao manifesta” (Foucault, 1986c, p. 230; 
p. 298), porém nao nos diz como se passa de urna a outra ou porque há 
diferentes epistemes. E quando confronta finalmente essa problemática, como 
veremos, a nogáo de episteme, sem se aproximar tampouco da obra de Kuhn, 
já nao ocupará o lugar que tem em As palavras e as coisas. 

★ 


Como assinalamos, em cada época nós nos deparamos com essa experiencia 
desnuda da ordem que rege a disposigáo das palavras e das coisas. Para a 
episteme do Renascimento, essa experiencia é a da semelhanga, com suas 
diferentes figuras: a conveniencia, a semelhanga ligada á proximidade no 
espado; a emulaQo, a semelhanga a distancia; a analogía, a semelhanga entre as 
relagoes; e a simpatía, o jogo do semelhante independente da espacialidade e 
das propor^oes. Assim, por exemplo, as coisas se relacionam entre si em 
termos de semelhanga; em razáo da similitude entre suas formas, a noz é 
considerada boa para o cerebro. Porém, também a linguagem das coisas, as 
marcas ou assinaturas que nos revelam suas semelhangas, segue o jogo do 
semelhante. As linhas da máo, por exemplo, mantém urna proporgáo com os 
acontecimentos da vida e, por isso, podem revelar-nos o destino; mas, isso é 
possível porque, entre o corpo e o firmamento, existe estreita simpatía. Na 
episteme renascentista, ñas obras de Ulisse Aldrovandi, Paracelso ou Tommaso 
Campanella, nós nos encontramos finalmente com dois universos de 
semelhangas, o das coisas e o das assinaturas. Chamava-se divinatio ao 
descobrimento da semelhanga entre as primeiras; e eruditio, entre as segundas. 

Assim como em Historia da loucura a livre circulagáo dos loucos, cujas naves 
percorriam os rios da Europa, é interrompida pela introdujo da prática da 
reclusáo, em As palavras e as coisas, o livre jogo da semelhanga que caracteriza a 
episteme renascentista se detém ante a necessidade de ordenar nossas 
representares. Ironía foucaultiana. Em Historia da loucura, Descartes marcava o 
umbral de aparicáo da desrazáo com suas Meditacoes metafísicas; em As palavras e 
as coisas, urna historia da razáo, O Quixote, “a primeira das obras modernas” 
(Foucault, 1986c, p. 62; p. 67), assinala o momento em que a cultura do 
Renascimento chega a seu limite. Dom Quixote representa a cultura 



renascentista, porém em negativo. Ele “nao é o homem da extravagancia, mas, 
antes, o peregrino meticuloso que se detém em todas as marcas da 
semelhanga” (Foucault, 1986c, p. 60; p. 63) para demonstrar que os signos, 
seus livros de cavalaria, dizem a verdade. 

Durante a primeira metade do século XVII, a linguagem rompe seu 
parentesco com as coisas e as similitudes se convertem, agora, na ocasiáo e na 
fonte do erro. Para o pensamento clássico, sustenta Foucault, a semelhanga 
deixa de ser “a experiencia fundamental e a forma primeira do saber” 
(Foucault, 1986c, p. 66; p. 71) e se converte em mésela confusa de verdades 
e falsidades que é necessário analisar determinando identidades e estabelecendo 
diferengas. Surge, entáo, a ideia de “urna ciencia universal da medida e da 
ordena”, urna mathesis universalis, que ocupa agora o lugar da divinado e da 
eruditio (Foucault, 1986c, p. 70; p. 78). No nivel da episteme, contudo, 
existe um desequilibrio entre as duas operagóes que definem os procedimentos 
dessa ciencia geral da ordem, entre o medir (a comparado das quantidades a 
respeito de um padráo exterior) e o ordenar (a comparado segundo o grau de 
simplicidade e complexidade sem referencia a um padráo exterior). Com 
efeito, medir é urna forma de ordenar, porém o inverso nao é certo. Por isso, 
Foucault sustenta que o que define a disposi^áo fundamental do saber na Idade 
Clássica nao é a possibilidade de medir, aplicando a matemática á natureza, 
mas a capacidade de ordenar. A Idade Clássica é a época da ordem. 

Para Foucault, o deslocamento da semelhanga e a instaurado da ordem 
forana possíveis porque a linguagem mudou de estatuto. No Renascimento, 
em definitivo, as palavras e as coisas compartiam urna mesma natureza, a da 
semelhanga, e por isso se comunicavam entre si. Na Idade Clássica, em 
contrapartida, os signos já nao sao as marcas das coisas, mas as representares 
do pensamento. Nesse contexto, Foucault fala de discurso, em relado á Idade 
Clássica, para referir-se a essa possibilidade que tem a linguagem de representar 
articuladamente, em sua sucessáo, a simultaneidade do pensamento. Toda a 
tarefa da Idade Clássica se resume, finalmente, no ideal de construir, mediante 
o discurso, o quadro ordenado das representa^oes. 

Ora, para a constituido de urna ciencia geral da ordem, urna mathesis 
universalis, nao é suficiente que o signo seja a representado sucessiva da 
simultaneidade do pensamento. Os signos devem representar também sua 
própria representatividade, indicando-nos de algum modo a que representado 
estáo ligados. Compreende-se entáo porque, para a Idade Clássica, o 



paradigma do signo nao sao propriamente as palavras ou as marcas, mas as 
pinturas e os desenhos, como os que imaginava o filósofo inglés John Locke 
em seu projetado dicionário, para que ocupem o lugar das palavras que 
representam coisas. Com efeito, o desenho de urna casa, por exemplo, 
representa a ideia de casa e, por meio de sua forma, incluindo em si mesmo o 
conteúdo da representado representada, representa também a própria relagáo 
representativa. O desenho de urna casa representa a casa e, ao mesmo tempo, 
nos diz que a representa. O poder do discurso clássico reside, entáo, nessa 
capacidade que tem a representado de representar-se a si mesma. Nesse 
mundo da representado duplicada, as palavras e as coisas encontram outro 
modo de comunicar-se entre si. 

Analisando as representagóes, ordenando-as, decompondo em simples as 
mais complexas e determinando suas relagóes, a gramática geral busca 
estabelecer um quadro ordenado das formas verbais em relado com a 
simultaneidade do pensamento. A historia natural, por sua parte, dispóe o 
quadro ordenado dos seres vivos de acordo com a forma de seus elementos, 
sua quantidade, a maneira em que se distribuem e suas dimensóes relativas. E a 
análise das riquezas concebe a moeda como instrumento representativo para 
ordenar, precisamente, as riquezas. Por isso, Foucault afirma, recapitulando, 
que “[...] a vocagáo profunda da linguagem clássica foi sempre a de construir 
‘quadros’ [...]; na Idade Clássica, o discurso é essa necessidade translúcida 
através da qual passam a representado e os seres” (Foucault, 1986c, p. 322; 
p. 428). 


As ciencias humanas e a morte do homem 

A única coisa que sabemos com certeza, no 
momento, é que jamais, na cultura, o ser 
do homem e o ser da linguagem puderam coexistir e 
articularse entre si. Sua incompatibilidade foi 
um dos tragos fundamentáis de nosso pensamento. 

(FOUCAULT, 1986c, p. 351; p. 468) 

Até fináis do século XVIII, sustenta Foucault, a transparencia desses quadros 
ordenados cometa a embagar-se. Aparecem entáo, estritamente falando, a 
linguagem, a vida e o trabalho (Foucault, 1994, t. I, p. 501). Sua aparido 
está estreitamente vinculada a novo modo de ser da historia, que deixa de ser 
só memoria do sucedido e se converte em modo de ser de tudo o que nos é 



dado na experiencia. Assim, por exemplo, a teoria da flexáo inverte as rela^óes 
entre a raiz e as desinencias das palavras. Para os gramáticos clássicos, as raízes 
permaneciam idénticas e as desinencias variavam em rela^áo áquelas; porém a 
comparacáo gramatical entre línguas mostra antes o contrario: as raízes 
mudaram de urna língua a outra e as formas desinenciais permaneceram 
relativamente estáveis. Irrompe assim um mecanismo temporal constituido 
pelas rela^óes entre os componentes desinenciais que carecem de fungóes 
representativas. No ámbito da teoria económica, a moeda perde também esse 
valor representativo que lhe era atribuido no contexto da análise das riquezas. 
Para determinar o valor das coisas, já nao basta estabelecer urna relagáo de 
representatividade entre as mercadorias que podem intercambiar-se, também é 
necessário considerar o tempo do trabalho requerido para produzi-las. E no 
ámbito dos seres vivos, a historicidade fará sua irrup^áo nao só alterando o 
quadro clássico hierarquicamente ordenado dos seres vivos, mas tornando-o 
impossível. Com efeito, a anatomía comparada descobre que, a respeito das 
fun^óes vitáis, nao há urna graduado progressiva dos seres vivos. Eles se 
agrupam em núcleos de coeréncia perfeitamente distintos que dependem da 
temporalidade de sua organizado. Desse modo, aparecem essas “novas 
empiricidades” (Foucault, 1986c, p. 262; p. 343) da linguagem, da vida e do 
trabalho que nao existiam na Idade Clássica, pois seu modo de ser nao tinha 
lugar na episteme dos séculos XVII e XVIII. E, com essas novas 
empiricidades, surgem entáo a íilologia, a biología e a economía política. 

Contemporáneamente, do lado da filosofía, no lugar de urna metafísica do 
infinito, nós nos deparamos com a analítica da finitude. Nao se trata de que a 
Modernidade tenha inventado nem descoberto a finitude ou a contingencia, 
mas de que mudou, e radicalmente, a maneira de concebé-la. Na Idade 
Clássica, a finitude se manifestava sob a forma da limitado do infinito; na 
Modernidade, em contrapartida, aparece a partir da relado consigo mesma. 
Por isso, a respeito da concepto do sujeito e da consciencia, Foucault insiste 
na distáncia que separa a filosofía de Kant da de Descartes (Foucault, 1986c, 
p. 333 e ss.; p. 444 e 55.). Para assegurar o nexo entre as representagóes e o 
representado, Deus fazia sua inevitável aparigáo na interioridade indubitável da 
mente cartesiana. A filosofía clássica da representado e a metafísica do infinito 
sao, nesse sentido, correlativas. Em Kant, em contrapartida, a finitude da 
consciencia nao busca a garantía de suas representares na figura divina do 
infinito, mas em si mesma. Em Kant, a consciencia ou o sujeito cumprem 



fundo constituinte — transcendental, segundo o vocabulario kantiano — a 
respeito de suas próprias representares. Desse modo, Foucault volta, para 
desenvolvé-los, sobre as análises esbozadas em sua tese secundaria de 
doutorado acerca da Antropología de Kant. 

Junto com os saberes empíricos modernos (a biología, a economía política e 
a filología) e a analítica da finitude, as ciencias formáis e exatas constituem esse 
espado dos saberes modernos que Foucault exemplifica com a figura de um 
triedro. Urna de suas dimensoes é ocupada pelas ciencias empíricas; outra, 
pelas matemáticas e as ciencias exatas; e a terceira, pela analítica filosófica da 
finitude. Na intersedo das ciencias empíricas com as exatas, encontramos a 
aplicado dos modelos matemáticos aos fenómenos qualitativos da vida, do 
trabalho e da linguagem. Na intersedo das matemáticas com a filosofía, todos 
os intentos dos formalismos modernos. E, finalmente, na intersedo das 
ciencias empíricas com a filosofía, as ciencias humanas. 

Por um lado, as ciencias empíricas subministraram as ciencias humanas seus 
modelos constitutivos. A biología, com os conceitos de fundo e norma; a 
economía política, com os de conflito e regra; e a filología, com os de 
significado e sistema. Por outro, a analítica da finitude preparou o lugar em 
que as ciencias humanas podem ir buscar o fundamento finito da finitude das 
empiricidades da vida, do trabalho e da linguagem: a subjetividade. Porém, ao 
projetar os conteúdos empíricos para o campo da consciencia, as ciencias 
humanas terminaram repetindo em si mesmas a instabilidade da própria 
analítica da finitude. 2 Desse modo, enquanto a categoría de significado mostra 
como a linguagem, esse objeto que a filología estuda de maneira objetiva e 
empírica, pode oferecer-se á consciencia, com a categoría de sistema, em 
contrapartida, a significado aparece como realidade secundária e derivada. A 
categoría de conflito, por sua parte, mostra como as necessidades e os desejos 
podem ser representados na consciencia dos individuos; porém, de regra, 
como eles se inscrevem, finalmente, em jogo do qual os individuos que os 
experimentam nao sao conscientes. A categoría de fundo serve para 
representar a vida do ponto de vista da consciencia; e a de norma, em 
contrapartida, para mostrar o que déla se lhe escapa. 

Por isso, sustenta Foucault, 

[...] o que explica a dificuldade das “ciencias humanas”, sua precariedade, sua incerteza como 
ciencias, sua perigosa familiaridade com a filosofía, seu apoio mal definido nos outros dominios do 
saber, seu caráter sempre segundo e derivado, porém sua pretensáo de universalidade, nao é, como 


se diz frequentemente, a extrema densidade de seu objeto, nem o estatuto metafísico e a indelével 
transcendencia desse objeto homem do qual elas falam, mas, antes, a complexidade da 
configurafáo epistemológica na qual elas se encontram situadas, sua rela^áo constante com as tres 
dimensóes que lhes dáo seu espado (FOUCAULT, 1986c, p. 359; p. 481). 

Se Kant se ufanava de haver despertado o pensamento ocidental do sono 
dogmático da Idade Clássica, para Foucault nao foi afinal um despertar, mas o 
cometo de outro sono, nesse caso, antropológico (Foucault, 1986c, p. 351; 
p. 470). 


★ 

Porém, com a aparigáo da psicanálise e da etnologia se modifica esse espado 
no qual as ciencias humanas haviam encontrado seu lugar. As figuras 
psicanalíticas da Morte, do Desejo e da Lei-linguagem (retomamos as 
maiúsculas utilizadas por Foucault) questionaráo a configurado própria da 
analítica da finitude ou, em outros termos, essa fungáo, ao mesmo tempo 
constitutiva e oscilante, do sujeito e da consciencia. As ciencias humanas já se 
haviam encontrado com a dimensáo do inconsciente, porém sem deixar de 
permanecer no espado do representável para a consciencia (as normas se 
expressavam ñas fungóes, os conflitos estavam carregados de regras e eram as 
significagóes as que constituían! um sistema). Ñas figuras da Morte, do Desejo 
e da Lei-linguagem se mostra, em contrapartida, o fato nu de que há sistema, 
regra e norma (Foucault, 1986c, p. 386; p. 519). A Morte, o Desejo e a Lei 
se situam, por isso, nos confuís da representado, do lado de um inconsciente 
cuja realidade nao requer a consciencia. A etnologia, por sua parte, ameaga 
aquela outra dimensáo do triedro moderno dos saberes onde as ciencias 
humanas haviam encontrado apoio, o da historicidade das empiricidades da 
vida, do trabalho e da linguagem. Ela nos mostra como estáo organizados 
sincrónicamente — em sua simultaneidade e nao em seu devir — os modos do 
intercambio ou das rela^óes de parentesco (Foucault, 1986c, p. 389; p. 524). 
Porém, avanzando para urna dimensáo todavía mais fundamental, a etnologia 
nos mostra as formas que pode tomar o devir histórico de urna cultura, a partir 
da describo sincrónica de suas estruturas. Em definitivo, a psicanálise e a 
etnologia desarticulan! esse espado em que havia sido desenhada a figura do 
homem e se convertem, por isso, em contraciéncias humanas. 

A questáo da linguagem reaparece, entáo, com urna forga que investe todo 
o campo do conhecimento do homem. Por um lado, com a ideia de urna 



lingüística que dé á psicanálise e á etnología um modelo formal. Por outro, 
porque, com esse modelo, se oferece as próprias ciencias humanas a 
possibilidade de formalizar seus conteúdos a partir deles mesmos, sem 
necessidade de levar a cabo urna quantificagáo matemática ou estatística de 
seus resultados. E a questáo da linguagem reaparece também, como 
assinalamos no cometo do presente capítulo, na literatura moderna. Com 
Roussel, com Artaud, com Blanchot, com Bataille, entre outros, para quem já 
nao importa quem fala, mas a Palavra mesma (Foucault, 1986c, p. 394; p. 
531-532). 

Da psicanálise á etnología, da lingüística á literatura, se nos anuncia, entáo, 
que o homem está por desaparecer, que sua figura foi só um intersticio entre o 
discurso clássico e o retorno da linguagem: “Alivio e profundo 
apaziguamento, o de pensar que o homem é só urna invengáo recente, urna 
figura que nao tem nem dois séculos, urna simples prega em nosso saber e que 
desaparecerá táo logo este encontré urna forma nova” (Foucault, 1986c, p. 
15; p. XXI). 

★ 

Fomos muito longe no caminho empreendido com Doenga mental e 
personalidade. A problemática das ciencias humanas já nao surge da exigencia de 
seguir o modelo das ciencias da natureza e das formas alienantes das 
contradices históricas, mas da disposigáo epistémica em que elas se inscrevem. 
Porém, em suas mutagóes, produzindo finalmente alivio e apaziguamento, a 
figura do homem está ameagada por urna pronta desaparigáo. Contudo, nao 
chegamos nem sequer á metade do percurso; como veremos, Foucault retoma 
a questáo das ciencias humanas em várias ocasióes, embora em outros termos. 
Em Vigiar e punir, elas já nao seráo o produto da episteme, mas o correlato das 
sociedades disciplinares. E pouco mais tarde, em seus cursos sobre a 
biopolítica, o homem moderno será identificado, finalmente, com a figura da 
populagáo. 

★ 

Acompanhado pelo éxito imediato de As palavras e as coisas, em setembro 
de 1966, depois de haver pensado em mudar-se para Tóquio, Foucault parte 



para a África, o país de Aníbal e Santo Agostinho: Túnis, em principio por tres 
anos. Ali, pela primeira vez, tem acesso a urna cátedra de filosofía e se 
encontra, segundo suas próprias palavras, com “a avidez absoluta de saber” 
(Foucault, 1994, t. I, p. 584) por parte dos alunos. Quando regressa, antes 
do previsto, as coisas já nao seráo o que haviam sido até entáo, e o 
pensamento de Foucault, tampouco. O período de “seca política” estava a 
ponto de acabar: Maio de 68 estava as portas. 

- O pensamento do fora é também um texto inteiramente dedicado a um autor, Maurice Blanchot; 
porém, embora esse trabalho exista atualmente em fomia de livro, originalmente se tratou de urna 
colaborado na revista Critique. 

- A classificafáo consiste em: “(a) pertencentes ao Imperador, (b) embalsamados, (c) amestrados, (d) 
leitóes, (e) sereias, (f) fabulosos, (g) caes, (h) incluidos nesta classifica^áo, (i) que se agitam como loucos, 
(j) inumeráveis, (k) desenhados com pincel finíssimo de pelo de camelo, (1) etc., (m) que acabam de 
quebrar um jarrao, (n) que de longe parecem moscas” (BORGES, 1974, p. 708). 

- Em 21 de dezembro de 1966, na radio France Culture, Foucault pronuncia urna conferencia intitulada 
“As heterotopias”. Existe urna versao abreviada na compilado Dits et écrits, intitulada “Espatos 
diferentes” (FOUCAULT, 1994, t. IV, p. 752-762; t. III, p. 4ÍÍ-422). Em 2009, foi publicada a versao 
completa (FOUCAULT, 2009b, p. 23-36). 

- A nofáo de descontinuidade, por outro lado, nao constituí urna novidade introduzida por Kuhn. 
Podemos encontrá-la, com anterioridade, ñas investiga^óes de tres autores que tiveram influencia sobre 
Foucault: Alexandre Koyré, Gastón Bachelard E Georges Canguilhem. 

- Essa instabilidade da analítica da finitude é descrita por Foucault mediante tres oscila^óes: entre o 
empírico e o transcendental, entre o cogito e o impensado, e entre o retorno e o retrocesso da origem. 
Cada urna délas remete a urna figura da fenomenología; respectivamente, Maurice Merleau-Ponty, 
Edmund Husserl e Martin Heidegger (FOUCAULT, 1986c, p. 329-346; p. 439-462). 




A sociedade de 
normalizagáo: do intolerável 
á governamentalidade 



No presente capítulo nos ocuparemos da abordagem foucaultiana da questao do 
poder. Mostraremos como, a partir da arqueología dos saberes que abordamos no capítulo 
anterior, Foucault se orienta para urna genealogía da sociedade e da política modernas, e 
analisaremos de que maneira as prisdes, o corpo individual, a sexualidade e a populando 
terminaram convertendo-se nos temas de suas investigares entre 1971 e 1979. Nós 
nos ocuparemos, em poucas palavras, dos dois eixos do biopoder: as disciplinas (o 
governo do corpo dos individuos) e a biopolítica (o governo da populacdo). Este capítulo 
nos conduzirá para o conceito central da analítica foucaultiana do poder: a nocao de 
governamentalidade. Porém, antes, deveremos abordar esse momento de transado no 
qual Foucault se desloca da análise das epistemes a desmido dos dispositivos. 


Isto é o que significou Túnis para mim: 
tive de entrar no debate político. Naofoi 
Maio de 68 na Franca, mas Margo de 68 
em um país do Terceiro Mundo. 

(FOUCAULT, 1994, t. IV, p. 79) 

Na noite de 10 para 11 de maio de 1968, as rúas parisienses do Quartier 
Latin que rodeiam a Sorbonne se converteram em violento campo de batalha 
entre estudantes e policiais: bloqueios, autos incendiados, quebra de vitrinas, 
calamentos arrancados e atirados, feridos de ambas as partes... Foi a noite das 
barricadas. Os protestos estudantis haviam come^ado urna semana antes, em 2 
de maio, partindo da Universidade de Nanterre ñas cercanias de Paris. Em 3 
de maio, houve uns quinhentos manifestantes detidos. Depois dessa noite, em 
todo o país se declararam greves ñas quais participaram os operarios das 
fábricas, os trabalhadores do transporte e os empregados públicos. Em 24 de 
maio, o general De Gaulle anuncia um referendo com vistas á renovagáo 
universitaria, social e económica do país, que finalmente nao se levou a cabo. 



Em 30 de maio, De Gaulle dissolve o Parlamento e no ano seguinte renuncia 
á presidencia da Franga. 

A revolta estudantil francesa se inscreve em movimento mais ampio, cuja 
origem remonta aos protestos no campus da Universidade de Berkeley em 
1964, nos Estados Unidos. Tampouco as mutagoes da sociedade francesa sao 
fenómeno isolado; tomam parte desse clima da época marcado pelo 
questionamento á guerra do Vietnam, os movimentos revolucionários na 
América Latina, o maoísmo, a legislado sobre a anticoncepgao, a revolugao da 
minissaia, etc. Porém, para além desses nexos, os protestos franceses tiveram 
sua própria especificidade, cujos motivos deram lugar a interpretagoes 
polémicas e inclusive opostas, como a de Jean-Paul Sartre, que saudava a 
manifestagao geral de liberdade militando ao lado de estudantes e operarios, e 
a de Raymond Aron, que, por sua parte, denunciava um simulacro de 
revolugao sem projeto político próprio e exigía o retorno á legalidade. Entre 
os múltiplos motivos das revoltas francesas, desempenharam papel de primeira 
ordem o aumento do desemprego, o crescimento da populagao estudantil 
universitaria, que se havia duplicado e mais em poucos anos — sem que as 
estruturas materiais e institucionais estivessem á altura das circunstancias —, e os 
próprios costumes autoritarios de pais, patróes e políticos. Para sintetizá-lo 
com palavras de Foucault, nessa época estava em tela de juízo sobretudo essa 
“dimensao vertical” que, como em “o mundo das prisóes” e “dos caes 
‘encostado’, ‘parado’)”, “nao é urna das dimensóes do espado”, mas “a 
dimensao do poder” (Foucault, 1994, t. II, p. 402). 

Nos últimos meses de 1968, entre as medidas adotadas para intentar fazer 
frente á situagao estudantil na Franca, é criado o Centro Universitario 
Experimental de Vincennes, convertido a partir do ano seguinte em 
universidade. Foucault, que durante os acontecimentos de Maio de 68 se 
encontrava em Túnis, se ve obrigado a abandonar esse país até fináis de junho 
de 1968. Seu apoio as revoltas estudantis tunisianas, em margo do mesmo ano, 
motivaram sem dúvida esse afastamento. De regresso a París, se encarrega da 
diregao do Departamento de Filosofía de Vincennes, e também se somam ao 
projeto Alain Badiou, Jacques Ranciére, Jean-Frangois Lyotard e Frangois 
Chátelet. 

Em comegos de 1970, a fim de impedir que seus graduados possam ensinar 
nos colégios secundarios, o ministro de Educagao comunica sua intengao de 
nao outorgar validade ao título de licenciado em Filosofía da Universidade de 



Vincennes. Foucault concede urna entrevista sobre o tema intitulada “A 
armadilha de Vincennes”, na qual se pergunta: “Que tem a filosofía (a classe 
de filosofía) de táo precioso e de táo frágil que é necessário protegé-la com 
tanto cuidado? Em Vincennes, somos táo perigosos?” (Foucault, 1994, t. II, 
p. 67). Em abril desse ano, Foucault é eleito professor no Collége de France e 
deixa Vincennes. O contraste nao poderia ser maior: de urna instituigáo 
recém-criada, e cuja legitimidade académica era posta em dúvida pelo próprio 
Ministerio de Educagáo, a outra que se contava entre as mais antigas da Franga 
(fundada em 1530) e de indiscutível prestigio. Para Foucault, seu ingresso no 
Collége de France nao foi, contudo, um motivo para eludir o compromisso 
político. Muito ao contrario, precisamente por essa mesma época tomou 
forma a experiencia do Grupo de Informagáo sobre as Prisóes (GIP). 

★ 


A lucidez e a inteligencia dessa classe [a classe 
burguesa], que conquistan e manteve o poder 
ñas condifdes que conhecemos, produzem efeitos 
de estupidez e cegueira. Porém onde, se nao 
precisamente na capa dos intelectuais? 

(FOUCAULT, 2013c, p. 168) 

Urna das maiores preocupares de quena ocupara o cargo de ministro do 
Interior da República Francesa durante esse período de crises e protestos 
compreendido entre maio de 1968 e margo de 1974, Raymond Marcellin, era 
contar com meios legáis para fazer frente a situagoes como as revoltas 
estudantis e os movimentos contestatarios, quando o aparato legislativo 
existente resultava pouco apropriado. Para isso, além da criagáo de tribunais de 
excegáo, propiciou a modificagáo do código penal a fim de poder apreender 
em flagrante delito a quem incitasse manifestagóes ou ocupagóes de edificios 
públicos, fazendo passíveis de sangóes económicas os seus atores. Como 
consequéncia, numerosos estudantes e operarios terminaram encarcerados, o 
que deu lugar a reiteradas greves de fome e ao apoio das associagóes defensoras 
dos direitos humanos (Artiéres; Quero; Zancarini-Fournel, 2003, p. 
14). 

Em 8 de fevereiro de 1971, no contexto de urna conferencia de imprensa 
oferecida a propósito da greve de fome que um grupo de detidos da Esquerda 
Proletaria levava a cabo, Michel Foucault, Pierre Vidal-Naquet e Jean-Marie 



Domenach anunciam a constituigao do GIP. Para os membros do grupo, as 
prisoes constituem um lugar cotidiano da política e, portanto, informar acerca 
délas era também um ato político (Artiéres; Quero; Zancarini-Fournel, 
2003, p. 28). Em 28 de maio de 1971, o GIP publica o primeiro de urna serie 
de folhetos intitulados Intolerable. A contracapa incluía urna lista, precisamente, 
de intoleráveis: “Os tribunais, a policía, os hospitais, os asilos, a escola, o 
servido militar, a imprensa, a televisao, o Estado”. Aínda que as prisoes nao 
aparegam nessa lista, tanto o primeiro número de Intolerable como os 
posteriores estao focados nelas. O primeiro número, com efeito, leva como 
título: Etiquete em 20 prisoes, e duas tercas partes estao dedicadas aos relatos dos 
presos e suas respostas. 

A brevidade da experiencia do GIP, autodissolvido em dezembro de 1972, 
deixou um sabor amargo ñas recordares de Foucault; contudo, como assinala 
Didier Eribon retomando urna observagao de Gilíes Deleuze, essa experiencia 
significou a colocagáo á prova de “urna nova concepgao do compromisso dos 
intelectuais, a de urna agao que nao se leva a cabo em nome dos valores 
superiores, mas a partir de um olhar dirigido para as realidades imperceptíveis” 
(Eribon, 1989, p. 248). Por isso, para compreender a especificidade teórica e 
política da posigao de Foucault, sobretudo durante a década de 1970, é 
necessário conjugar sua pertinencia ao prestigioso Collége de France e sua 
experiencia no Grupo de Informagao sobre as Prisoes. Nesse sentido, vale a 
pena assinalar que, alguns anos mais tarde, em meados dessa década, e para 
definir seu próprio trabalho, Foucault fala de um acoplamento entre erudigao 
histórica e lutas locáis, como a dos doentes psiquiatrizados ou os prisioneiros 
encarcerados, e também de urna insurreigao dos saberes “contra os efeitos de 
poder centralizadores que estao ligados á instituigao e ao funcionamento de 
um discurso científico” (Foucault, 1997a, p. 10; p. 14). 

★ 

De acordo com as exigencias da instituigao, os professores do Collége 
devem apresentar os resultados de suas investigagóes durante os cursos. As 
aulas sao abertas, os assistentes nao tém de cumprir requisitos de ingresso, nao 
tém exigencias de assisténcia ou exames e nao recebem nenhum título ou 
diploma. Essas aulas nao tém, propriamente falando, alunos, mas ouvintes. O 
Collége de France é, em definitivo, urna instituigao de investigagao que, 



mediante aulas abertas, faz públicos seus resultados. A partir de 1970, exceto 
em 1977, Foucault ministra ali um curso a cada ano, que foram a fonte de seus 
livros publicados em vida. Os primeiros cursos, de 1970 a 1975, de Vigiar e 
punir e A vontade de saber , o primeiro volume de Historia da sexualidade. Os 
últimos cursos, entre 1980 e 1984, dos seguintes dois volumes dessa historia: 
O uso dos prazeres e A inquietude de si. Aos cursos dos anos 1976-1979, que 
poderíamos denominar cursos biopolíticos, em contrapartida, nao corresponde 
nenhum livro. 

Essas aulas mostram como, no pensamento de Foucault, sempre houve 
deslocamentos: se introduzem novos temas, os já estudados sao abordados em 
novas perspectivas, se formulam novas hipóteses, se estabelece urna rela^áo 
crítica com os trabalhos precedentes, etc. Porém, seria erróneo pensar que em 
determinado momento Foucault introduz um problema que antes estava 
ausente, como o do poder, e tudo muda, o arqueólogo se torna de um golpe 
genealogista e as investigares precedentes sao deixadas de lado. Ao contrario, 
por um lado, um percurso por Historia da loucura ou O nascimento da clínica sao 
suficientes para mostrar como a questáo do poder já aparecía desde muito 
antes. E, por outro, a questáo das ciencias humanas, por exemplo, seguirá 
estando presente. Por isso, esses deslocamentos no pensamento de Foucault 
nao sao rupturas, mas torsóes, movimentos em torno de um eixo. Por vezes, é 
possível encontrar um ponto diametralmente oposto a outro, porém o central 
é o eixo desses deslocamentos e o modo em que surge a possibilidade de levá- 
los a cabo. 

A nosso ver, esse eixo nao está representado nem pelo saber, nem pelo 
poder, nem pelo sujeito, mas pela maneira em que eles se correlacionam. Para 
ter acesso a esse eixo, Foucault teve, primeiro, de fazer perder a cada urna 
dessas noyóes o caráter substancial que frequentemente se lhes atribuía. O 
saber, o poder ou o sujeito só existem no plural e sem nenhuma identidade 
que transcenda suas múltiplas formas históricas. Por essa razáo, para expressar a 
pluralidade histórica de cada um deles, em seu último curso no Collége de 
France, Foucault nao fala de saber, mas de modos de veridic^áo, nao fala de 
poder, mas de técnicas de governamentalidade e nao fala de sujeito, mas de 
práticas de si (Foucault, 2009a, p. 10; p. 10). 


A vontade de verdade 



O que faltava a meu trabalho era esse 
problema do regime discursivo, dos efeitos 
de poder próprios do jogo enunciativo. 

(FOUCAULT, 1994, t. III, p. 144) 

Em varias ocasioes, Foucault antecipa que está trabalhando em um livro 
que tem por objeto esclarecer os problemas de método. Em 1969, aparece A 
arqueología do saber, no qual, em torno dos conceitos de descontinuidade e 
enunciado, busca precisar o sentido e o alcance dos instrumentos conceituais 
utilizados em Historia da loucura, O nascimento da clínica e As palavras e as coisas. 
Que sao as formagóes discursivas? Como descrevé-las? Estas sao algumas das 
perguntas que tenta responder. Para fazé-lo, primeiro leva a cabo um trabalho 
negativo a respeito daquelas noyóes habitualmente utilizadas no campo da 
historia das ideias: obra, livro, autor. Seu propósito é mostrar que nenhuma 
délas é, finalmente, táo evidente e táo simples como pode parecer á primeira 
vista. Por exemplo, o livro. Sua identidade como um objeto que podemos ter 
em nossas máos ou colocar na estante de urna biblioteca é sem dúvida 
fácilmente determinável. Porém, em outro nivel, essa identidade “é variável e 
relativa”. A unidade que possui nao é a mesma se se trata de urna antología de 
poemas, de urna compilagáo de fragmentos postumos ou de um livro de 
historia (Foucault, 1984a, p. 34; p. 25). Por razóes similares, como Foucault 
explicará detalhadamente em sua célebre conferencia “Que é um autor?”, 
também de 1969, seria mais apropriado falar da fungáo-autor. O autor, com 
efeito, nao coincide com o individuo designado por nome próprio ou 
pseudónimo, mas, ao contrário, 

[...] o que no individuo é designado como autor (ou o que faz de um individuo um autor) nao é 
mais que a proje^áo, em termos sempre mais ou menos psicológicos, do modo em que se trata os 
textos, as aproximares que se instauram, os nexos que resultam pertinentes, as continuidades que 
se admitem ou as exclusóes que se estabelecem (FOUCAULT, 1994, t. I, p. 801; t. III, p. 16- 
277). 

Cada urna dessas noyóes tradicionais serviu, na realidade, para eludir essa 
dispersáo constitutiva que atravessa os discursos. Pois, se interrogamos o que 
foi dito desde urna perspectiva arqueológica, nao nos encontramos 
simplesmente com um autor, com um sujeito que preexiste ao discurso e que, 
por meio de seu nome próprio, nos permite reunir urna obra, mas com 
instancias dispersas que determinam quena pode falar e em que circunstancias 
ou ámbitos institucionais. Nao pode qualquer um, por exemplo, ser sujeito de 



enunciado em um discurso médico. E o mesmo sucede em relagao aos 
objetos do discurso; no nivel arqueológico, eles nao preexistem aos 
enunciados como algo que está ali, em silencio, esperando ser descoberto. 
Como vimos no primeiro capítulo, para que o objeto doenga mental 
aparecesse no discurso, foi necessária profunda reorganizado do espado da 
reclusáo, nova definido do papel do médico no mundo asilar, modificado do 
esquema de relagóes entre a alma e o corpo, etc. O mesmo pode se dizer das 
regras que organizam as rela^óes que podem se estabelecer entre enunciados. 
Também aquí nos encontramos com urna dispersáo que nao se reduz as 
normas da gramática ou da lógica. Há, por exemplo, enunciados que sao 
retomados para dá-los por aceitos ou para criticá-los, enunciados que provém 
de outros ámbitos discursivos, enunciados com os quais se estabelece urna 
filiado, etc. Em resumo, retomando as expressóes de Foucault em A ordem do 
discurso, existem, por exemplo, o tabú do objeto, os rituais de circunstancias 
ou os direitos privilegiados ou exclusivos do sujeito que pode falar 
(Foucault, 1986a, p. 11; p. 9). 

Essas e outras instancias similares estabelecem, limitando-as, as condi^óes 
históricas de existencia dos enunciados, o a priori histórico dos discursos. Os 
enunciados sao, nesse sentido, nao só coisas, com a materialidade que lhes é 
necessariamente própria, mas também acontecimentos. Porém, essa dispersáo 
nao carece, contudo, de regularidade. Foucault denomina propriamente 
arquivo á descrido do 

[...] conjunto das condifóes que regem, em dado momento e em determinada sociedade, a 
aparifáo de enunciados, sua conservafáo, os nexos que se estabelecem entre eles, a maneira em que 
se os agrupa em conjuntos estatutarios, a fun^ao que cumprem, o jogo de valores ou de 
sacraliza^óes que os afetam, a maneira em que estáo involucrados ñas práticas ou ñas condutas 
sociais em que sao rechazados, esquecidos, destruidos ou reativados (Foucault, 1994, t. I, p. 708). 

Podemos falar de formado discursiva quando urna série de enunciados 
responde as mesmas regras de constituido. Por isso, essa maneira de abordar a 
análise dos discursos se sintetiza dizendo que nao sao estudados como 
documentos, como testemunhos ou reílexos de outra coisa, mas como 
monumentos, segundo suas próprias regras de organizado. 

Em um contexto mais político, em A sociedade punitiva, Foucault 
distinguirá, por um lado, o discurso, e por outro, os autores, as obras e os 
textos, tendo em conta sua fundo estratégica, quer dizer, os efeitos de poder 
que produzem. Nesse sentido, sustenta que os textos, as obras e os autores sao 



discursos que, produto da escolarizagáo da sociedade, perderam sua eficacia 
estratégica (Foucault, 2013e, p. 169). 

★ 

Em 2 de dezembro de 1970, com sua célebre conferencia A ordem do 
discurso, Foucault assume a cátedra que havia sido criada para que desenvolva 
seu trabalho, Historia dos Sistemas de Pensamento, e se converte, desse modo, no 
sucessor de Jean Hyppolite. Segundo os usos e costumes, nessa aula inaugural, 
o novo professor expóe as conclusoes principáis de seus trabalhos anteriores e, 
ao mesmo tempo, apresenta seu programa de investigado para os anos por vir. 

Em consonancia com A arqueología do saber, a hipótese geral de Foucault é 

[...] que em toda sociedade a produ^áo de discursos é a um tempo controlada, selecionada, 
organizada e distribuida por determinados procedimentos que tém por fun^áo conjurar seus 
poderes e perigos, dominar a aleatoriedade de seu acontecimento e evitar sua pesada e temível 
materialidade (Foucault, 1986a, p. 10-11; p. 8-9). 

Alguns desses procedimentos se exercem desde o exterior — como os que já 
assinalamos a respeito de quem pode falar, acerca de que e em quais 
circunstancias —, mas também, sustenta Foucault, pela oposi^áo entre a razáo e 
a loucura. O discurso dos loucos, com efeito, nao pode circular do mesmo 
modo que aquele considerado razoável. Outros procedimentos exercem seu 
controle dentro da ordem discursiva mesmo. Assim, por exemplo, o 
comentario, como prática discursiva, busca limitar a produ^áo de novos 
discursos ao sentido que se encontra escondido nos textos e que se trata 
precisamente de comentar. As disciplinas (como a matemática ou a física, por 
exemplo) funcionam de maneira inversa. Nesse caso, a produ^áo de discursos 
é limitada mediante as regras que permitem e exigem formar enunciados 
novos e que nao sejam a repetido de algo já dito. Junto com esses 
procedimentos de controle e produ^áo de discursos, Foucault sitúa também 
aqueles cuja finalidade consiste em estabelecer a maneira em que os discursos 
podem circular ou como é possível apropriar-se deles: os grupos religiosos e 
doutrinais ou os sistemas pedagógicos. 

Cada um desses procedimentos ou, em geral, o sistema de exclusóes que 
regem a ordem do discurso encontram apoio, segundo Foucault, em alguns 
temas clássicos da filosofía: a ideia de um sujeito fundador, de urna experiencia 
original e de urna mediagáo universal. Em relagáo a um sujeito considerado 



como fundador do sentido, a íinalidade do discurso fica reduzida a ser a 
expressáo de sua interioridade: pensamentos, recordares, sentimentos. No 
caso da experiencia original, ao contrario, se supóe que a ordem do discurso se 
limita a ser a explicitagao de um sentido que já existe ñas coisas e, por isso, 
basta lé-lo para poder dizé-lo. A mediagao universal, em contrapartida, nao 
parte nem do papel fundacional do sujeito nem da presenta previa do sentido 
ñas coisas; supóe que, por meio das formas de intercambio de discursos 
(diálogos, discussóes, réplicas), se ascende até urna instancia, a da razáo ou do 
logos, que os transcende a todos. A partir desses temas clássicos da filosofía, o 
discurso, “ao pór-se do lado do significante, se anula em sua realidade” 
(Foucault, 1986a, p. 51; p. 49); ou, em outras palavras, os signos terminam 
sendo finalmente só signos, marcas de outra coisa, como o sujeito, a 
experiencia ou a razáo. 

A tarefa que Foucault se propóe consiste, por isso, em devolver aos signos 
sua realidade de discursos. Para lográ-lo, busca levar a cabo urna série de 
operagóes: considerar, por exemplo, o comentario ou as disciplinas já nao 
como fontes do discurso, mas como formas de limitagáo (principio de 
inversáo); ocupar-se dos discursos como práticas históricas cambiantes que nao 
estáo regidas pela forma de nenhuma palavra definitiva (principio de 
descontinuidade); em lugar de considerar o discurso como expressáo do 
sentido das coisas, abordá-lo como urna violencia que exercemos sobre elas 
(principio de especificidade); e, finalmente, náo partir do sujeito para descobrir 
o sentido e a estrutura do discurso, mas dos discursos mesmos (principio de 
exterioridade). 


★ 

No grupo dos procedimentos de limitagáo da produgáo de discursos que se 
exercem de fora da ordem discursiva, junto com as proibi^óes que se 
expressam ñas formas do ritual ou do tabú e a distingáo entre loucura e razáo, 
Foucault incluí também a oposigáo entre o verdadeiro e o falso. Ela constituí, 
afirma, um sistema histórico, modificável e institucionalmente coercitivo 
(Foucault, 1986a, p. 16; p. 14). Nós nos deparamos, nesse sentido, com 
diferentes distribui^óes dos limites entre o verdadeiro e o falso ou, segundo 
sua própria expressáo, com diferentes morfologías da vontade de verdade. A 
verdade tem, entáo, sua própria historia. Esse é, precisamente, o tema do 



primeiro curso no Collége de France, Lindes sobre a vontade de saber (proferido 
entre dezembro de 1970 e margo de 1971, porém publicado quarenta anos 
mais tarde, em 2011). Duas figuras maiores, Nietzsche e os sofistas, e urna 
contrafigura, Aristóteles, estruturam a exposigáo de Foucault, cuja intengáo é 
“estabelecer urna teoria da vontade de saber que possa servir de fundamento as 
análises históricas” que levou a cabo até esse momento (Foucault, 2011, p. 
3). 

A respeito de Aristóteles, Foucault se detém ñas clássicas primeiras linhas da 
Metafísica, na qual se afirma que os homens desejam saber por natureza e, 
como prova disso, se remete ao prazer que produz o conhecimento que nos 
subministram os sentidos, como o tato ou a visao, independentemente de sua 
utilidade. Mais adiante, Aristóteles conclui que a sabedoria, na qual o homem 
encontra a felicidade, consiste em urna verdade que nao buscamos porque nos 
seja útil, mas por si mesma. A essa morfologia da vontade de saber, Foucault 
opóe a dos sofistas e a de Nietzsche. Para os sofistas, com efeito, o discurso 
funciona como um instrumento de luta cuja finalidade é vencer o adversario. 
Por isso, o que realmente lhes importa é a existencia dos enunciados, que as 
palavras foram pronunciadas e “podem ser repetidas e recombinadas” 
(Foucault, 2011, p. 59). Nietzsche, por sua parte, mostrou que nem o 
conhecimento nem a verdade sao naturais para o homem, mas urna invengao 
útil. 

Em consonancia com essa ideia nietzschiana de invengao da verdade e do 

conhecimento, Foucault depois se detém exaustivamente na análise da prática 

judicial na Grécia antiga, em particular, na análise do momento e das razóes 

pelas quais se passou de urna busca da verdade pelo enfrentamento entre os 

que contendem sobre determinada causa da verdade concebida como um 

saber do justo, ou seja, acerca da ordem e da medida das coisas. Nesse 

contexto de transformagóes da morfologia da vontade de verdade, Foucault 
/ 

sitúa a figura de Edipo, insistindo em que o que está verdadeiramente em jogo 
no personagem da tragédia nao é a dimensáo do inconsciente, mas muito ao 
contrário, o enfrentamento entre essas distintas morfologias da verdade em luta 
na época de Sófocles. Mediante a contraposigáo das figuras dos sofistas e de 
Nietzsche á de Aristóteles, Foucault busca definir sua própria posigáo acerca 
do que devemos entender por saber. Nesse sentido, sustenta, quando falamos 
de vontade de saber, devemos entender por saber “o que se deve arrebatar á 
interioridade do conhecimento, para encontrar nele o objeto de um querer, a 



finalidade de um desejo, o instrumento de urna dominagáo, a aposta em urna 
luta” (Foucault, 2011, p. 18). 

Nessa mesma perspectiva, aberta por A ordem do discurso e Lindes sobre a 

vontade de saber, se enquadram as quatro conferencias proferidas por Foucault 

em maio de 1973 na Universidade Católica do Rio de Janeiro e publicadas 

com o título de A verdade e as formas jurídicas. Nelas se retomam os temas de 

seu primeiro curso: o conhecimento como invengao, a análise da figura de 
/ 

Edipo, a historia da prática judicial na Grecia, etc. A hipótese geral afirma que 
existem “duas historias da verdade”. Por um lado, existe urna historia interna, 
intradiscursiva, no sentido de que a verdade se corrige a partir das regras de 
formagao dos discursos verdadeiros, como sucede, por exemplo, na historia das 
ciencias. Por outro lado, temos urna historia externa da verdade, 
extradiscursiva, que descreve as práticas sociais a partir das quais se formam 
determinados dominios do saber (Foucault, 1994, t. II, p. 540-541; 2002, p. 
ÍO-ÍÍ). 

Em rela^áo a essa historia extradiscursiva da verdade, ao analisar a evolugáo 
das práticas judiciais entre o Medievo e o Renascimento, Foucault se ocupa da 
inquisitio (investigado), instaurada a partir do Imperio carolíngio, na qual o 
estabelecimento da verdade por parte da autoridade estatal ou eclesiástica se 
leva a cabo por meio de testemunhos e mediante a assergáo dos fatos. Para 
Foucault, esse modelo de poder político-judicial serviu de matriz para o 
surgimento das ciencias empíricas (Foucault, 1994, t. II, p. 586; 2002, p. 
74-75). No mesmo sentido, mais tarde sustentará que os dispositivos 
disciplinares de vigilancia, particularmente a prática disciplinar do exame, 
serviram de matriz para a formagáo das ciencias humanas (Foucault, 1987, p. 
187; p. 154; e 1994, t. III, p. 37; t. IV, p. 185-186). 

★ 

Urna comparado sumária de A arqueología do saber, por um lado, e A ordem 
do discurso e Lindes sobre a vontade de saber, por outro, mostra o deslocamento no 
pensamento foucaultiano que se produz a partir da elaborado da questáo do 
poder ou, melhor dizendo, das rela^óes entre discurso e poder. Como 
assinalamos, isso nao significa que essa questáo nao tenha estado presente nos 
trabalhos precedentes, porém tampouco que a abordagem das relagóes entre 
discurso e poder haja chegado a urna formulado definitiva. Por exemplo, 



Foucault terminará distanciando-se de Nietzsche quando relativizar as noyóes 

de guerra e luta, e definir em termos de governo e governamentalidade o 

quadro geral de suas investigagóes sobre o poder. No mesmo sentido, em seus 

últimos cursos, quando volta amplamente sobre os autores da Antiguidade 

clássica em relagáo com a linguagem, sua atengáo deixará de centrar-se na 

concepto pragmática do discurso que caracteriza os sofistas, para focar-se na 

relagáo entre discurso e verdade. Os dois últimos cursos no Collége de France 

estáo dedicados, como veremos, a essa forma do dizer verdadeiro que os 

gregos chamavam parrésia. Mas, para chegar até aqui, primeiro é necessário 

recorrer á análise foucaultiana dos dispositivos modernos de poder, pois nesses 

dispositivos Foucault descobrirá a relevancia e o alcance das noyóes de 

governo e dizer verdadeiro. 

/ 

E necessário insistir, como fez frequentemente o autor, em que seu 
propósito nao é elaborar urna teoria acerca do poder. Suas investigagóes desses 
anos descrevem antes, por exemplo, como funciona o poder de castigar ou de 
curar nos séculos XVIII e XIX, porém nao buscam encontrar urna resposta á 
pergunta: que é o poder? Ao mesmo tempo, junto com esse trabalho 
descritivo, sua preocupado também foi a de elaborar e por á prova as 
categorías apropriadas para descrever os dispositivos de poder. Como já havia 
sucedido a respeito da metodologia arqueológica, nós nos deparamos com 
algumas noyóes cu j° valor descritivo é criticado ou posto entre parénteses: lei, 
soberania e repressáo. E também, com outras, como as de luta e guerra, que 
sao postas á prova, mas finalmente, como já assinalamos, deixadas de lado. 
Desse modo, encontramos quatro hipóteses sobre o funcionamento do poder, 
que representam os grandes interlocutores das investigares foucaultianas 
desses anos: a hipótese Lévi-Strauss (oposito entre o poder que exclui e o que 
assimila), a hipótese Hobbes (poder-lei-soberania), a hipótese Reich 5 (poder- 
repressáo) e a hipótese Nietzsche (poder-luta-guerra). 

A época do panoptismo 

A alma, efeito e instrumento de urna 
anatomía política; a alma, prisdo do corpo. 

(FOUCAULT, 1987, p. 36; p. 29) 

Em 1974, novamente no Rio de Janeiro, Foucault profere um ciclo de 
conferencias sobre a historia da medicina e de suas fun^oes na sociedade 


contemporánea. Na segunda, intitulada “O nascimento da medicina social”, 
esboza urna tese em torno da qual giraráo grande parte de suas investigares 
dos anos sucessivos: “Para a sociedade capitalista, o que importava era antes de 
tudo o biopolítico; o biológico, o somático, o corporal” (Foucault, 1994, t. 
III, p. 210; 1984d, p. 80). A partir de entáo e até 1979, a descrigáo dos 
dispositivos de poder centrados no governo do corpo dos individuos e das 
populagoes será o tema central de seus livros e cursos. 

★ 

O curso dos anos 1972-1973, o terceiro dos proferidos por Foucault no 
Collége de France, se intitula A sociedade punitiva; junto com o do ano 
precedente, Teorías e instituicoes penáis (ainda inédito), aborda os temas que 
depois seráo retomados em Vigiar e punir. 

No inicio de A sociedade punitiva, Foucault enfrenta urna das hipóteses 
acerca do poder a respeito das quais busca distanciar-se: a hipótese que atribui 
a Lévi-Strauss, que em Tristes trópicos, guiado por urna metáfora digestiva, 
opóe as sociedades antropofágicas, que assimilam as forjas perigosas e hostis, as 
antropoémicas, a saber, aquelas que as vomitam. Nossa sociedade pertenceria a 
essa segunda categoria. Urna das preocupares maiores de Foucault nesse 
curso é, precisamente, levar a cabo urna crítica da no^áo de exclusáo. Em 
primeiro lugar, porque é demasiado ampia e, por isso, pouco útil para urna 
abordagem analítica dos mecanismos específicos de poder. Em segundo lugar 
porque, precisamente, quando se estudam analíticamente os procedimentos 
histórico-políticos de exclusáo, esses nao se opóem as técnicas de assimilagáo: 
“nao há exilio nem reclusáo que nao comporte, além do que se caracteriza de 
maneira geral como expulsáo, urna transferencia, urna reativagáo desse poder 
que impóe, constrange e expulsa” (Foucault, 2013e, p. 4-5). 

Nessa perspectiva, distingue quatro táticas penáis: excluir, impor urna 
compensado, marcar e encerrar. A tarefa que se propóe em A sociedade 
punitiva é estudar as formas de exercício do poder que se encontram 
efetivamente em jogo em cada urna dessas táticas, sobretudo na última. Desse 
modo, se serve da penalidade como um analisador do poder (Foucault, 
2013e, p. 13). 



Vigiar e punir está inteiramente dedicado ao estudo dos dispositivos 
disciplinares, vale dizer, no sentido estrito em que o termo “disciplina” é 
utilizado nesse trabalho, ao conjunto de técnicas e procedimentos com os 
quais se busca produzir corpos politicamente dóceis e económicamente 
rentáveis (Foucault, 1987, p. 223; p. 182). A genealogía dos dispositivos 
disciplinares comega pela oposigáo entre dois modelos punitivos. Por um lado, 
o ilustrado pelo terrível suplicio no qual Damiens, em 2 de margo de 1757, é 
esquartejado publicamente depois de lhe pingarem os mamilos, atirarem 
sustancias fervendo sobre as partes desgarradas e cortarem com um punhal os 
tendóes que uniam os membros ao corpo. Por outro, o elaborado por Léon 
Faucher em 1838, com um horario que regulamenta o emprego do tempo em 
urna casa de detengáo de jovens em Paris: nove horas de trabalho, desde as 
cinco no veráo e as seis no invernó, descanso, comida, estudo e práticas 
religiosas perfeita e regularmente escandidas. Para além das aparéncias, nao sao 
as ideias ou os sentimentos humanistas os que explicam essa mudanga. 
Segundo Foucault, no lapso dos setenta e cinco anos que separam essas duas 
formas de castigo, assistimos antes a um duplo processo de transformagáo: a 
desaparigáo do espetáculo punitivo, pois a pena se vai a deslocar da intensidade 
visível do sofrimento á consciencia abstrata da certeza de ser castigado, e urna 
modiíicagáo maior na íinalidade explícita do sistema judicial que, em lugar de 
castigar, agora diz que busca corrigir e curar. Com essas transformagóes, aínda 
que a distingáo entre o permitido e o proibido siga vigente, o funcionamento 
do sistema judicial-carcerário deixa de estar centrado principalmente na 
determinagáo do crime e se orienta para a alma do delinquente. No vos 
saberes, como a psiquiatría e a psicología, e novos personagens, como os 
peritos forenses, comegam a tomar parte do sistema judicial-carcerário. O 
suplemento de poder, as formas excedentes de seu exercício (Foucault, 
1987, p. 34; p. 28), já nao se manifesta no excesso de forga física que pelos 
verdugos enfrentava o corpo do supliciado com o soberano, mas nesse 
elemento incorporal no qual é possível conhecer e manejar a sustancia e a 
dinámica da criminalidade, e sobretudo sua periculosidade. Em outros termos, 
o objeto desse novo dispositivo punitivo já nao é simplesmente o corpo dos 
individuos, mas sua vida ou, melhor dizendo, seu corpo por intermedio da 
alma. 

O objetivo de Vigiar e punir, sustenta Foucault, é escrever “urna historia 
correlativa da alma moderna e de um novo poder de julgar” (Foucault, 



1987, p. 27; p. 23); por isso, aínda que o subtítulo dessa obra seja O nascimento 
da prisao, seu alcance é muito mais ampio. Ela é, com efeito, urna genealogía 
da sociedade disciplinar moderna. Trata-se, em definitivo, de urna historia 
política do corpo e, mais precisamente, do capítulo dessa historia no qual se 
descrevem, sem formulagoes continuas e sistemáticas, saberes e tecnologías 
que, dispersos entre as grandes institui^óes e a materialidade dos corpos, 
conformam urna microfísica do poder (Foucault, 1987, p. 31; p. 26). 

★ 

Até fináis do século XVIII se póe em marcha um ampio movimento de 
reformas em torno dos principios e das técnicas do castigo. E a época dos 
grandes “reformadores”: Beccaria, Servan, Dupaty, Duport, Pastoret, etc. A 
estratégia geral desse movimento foi lograr maior regularidade e eficacia no 
castigo, de maneira a fazé-lo menos custoso política e económicamente. Por 
um lado, a prática dos suplicios era objeto de questionamentos desde algumas 
décadas e seus efeitos muitas vezes eram contrarios aos buscados. O povo, de 
fato, as vezes celebrava a resistencia e a coragem dos condenados ou se 
sublevava contra a brutalidade de um poder do qual também ele, finalmente, 
era ou podía ser vítima. Por outro lado, com as formas do capitalismo nascente 
na sociedade burguesa, os delitos contra a propriedade e sobretudo as novas 
formas de fraude comegaram a ter mais importancia que os delitos de sangue. 
Era necessário castigar melhor, porém, a fim de evitar a reincidencia e 
prevenir essas novas formas de ilegalidade, também castigar mais. A grande 
reforma do direito penal nao nasce, por isso, da sensibilidade para a crueldade 
das penas, desse humanismo tantas vezes celebrado, mas de urna nova 
sensibilidade da sociedade a respeito da gravidade dos delitos que a afetam e da 
forma de fazer-lhes frente; em definitivo, de um cálculo económico e político 
da funcao punitiva. 

Porém, a prisao, como forma geral e essencial do castigo, nao surgiu de 
maneira direta e imediata do movimento dos reformadores. Para além dos 
pontos de convergencia, em particular da ideia de moderar e singularizar a 
pena em rela^áo ao delito cometido, havia vários aspectos nos quais o modelo 
punitivo proposto pelos reformadores nao condizia com a instituido 
carcerária. Nos reformadores, a dimensáo pública do castigo era fundamental 
para manifestar a afligáo pelo fato de que o pacto sobre o qual se funda a 



sociedade — o respeito das leis - havia sido violado e se viam obrigados a privar 
um cidadáo de sua liberdade. Para isso, os castigos apropriados para os 
condenados eram nao só os trabalhos públicos, como a construyo de 
caminhos, mas também a peregrinado pelos lugares onde podiam ser vistos - 
como as minas, os portos ou esse imaginario Jardim da Lei que as familias 
poderiam visitar em seus passeios dominicais —, acompanhados de discursos 
moralizadores. O mecanismo punitivo dos reformadores se apoiava, pois, na 
representado. O corpo era, finalmente, um meio de manifestado das 
vantagens e desvantagens da ruptura do pacto social. Em poucas palavras, os 
reformadores nao se imaginavam urna instituido fechada como o cárcere, mas 
muito ao contrario, urna dimensao do castigo correlativa do corpo mesmo da 
sociedade, urna cidade punitiva. No modelo do cárcere, em contrapartida, as 
relagóes entre a ordem das representares e ° corpo se invertem. O ponto de 
aplicado da pena é o próprio corpo e as representares se convertem em um 
instrumento; pois o objetivo do dispositivo carnerario nao é reconstituir o 
sujeito jurídico do pacto, mas produzir corpos dóceis e obedientes. Em lugar 
de urna cidade punitiva, nós nos deparamos entáo com urna instituido 
coercitiva. 

Entáo, como sucedeu que, desses tres modelos punitivos (os suplicios, a 
cidade punitiva e a instituido coercitiva), fosse o cárcere o que terminara 
impondo-se ñas primeiras décadas do século XIX? A pergunta é 
particularmente significativa, posto que, desde seus inicios, o cárcere sempre 
foi urna instituido criticável e criticada, em particular por sua incapacidade de 
lograr a adaptado e ressocializado dos condenados. A resposta de Foucault 
remete a urna serie de processos que fizeram da sociedade europeia do século 
XIX urna sociedade disciplinar ou, retomando o célebre trabalho de Jeremy 
Bentham, urna sociedade panóptica (Foucault, 1987, p. 219 e ss.; p. 179 e 
ss.). O cárcere é, em definitivo, urna a mais de suas engrenagens. Esses 
processos podem resumir-se brevemente em torno de tres eixos centráis. Em 
primeiro lugar, a necessidade de ajustar entre si os movimentos de acumulado 
de capital e de acumulado de corpos, próprios da civilizado urbana e das 
novas formas de produdo. Nesse sentido, o capitalismo e o poder disciplinar 
foram, ao menos no século XIX, as duas faces de urna mesma moeda. Em 
segundo lugar, aínda que seus mecanismos nao se desprendam de maneira 
direta e nem sequer necessária das instituigóes jurídicas, nos fatos, o poder 
disciplinar resulta complementar de urna concepdo social fundada em 



principio abstrato de igualdade de direitos, porque para poder funcionar 
requería a normalizado da vida dos individuos. A lei, em poucas palavras, só 
pode garantir a liberdade para individuos normáis. Em terceiro lugar, os 
mecanismos da sociedade disciplinar permitiram a formado de novos saberes 
que, por sua vez, fortaleceram os mecanismos disciplinares. 

Nao pode surpreender-nos entáo, afirma Foucault, que a prisáo se 
assemelhe as fábricas, aos quartéis, as escolas e aos hospitais (Foucault, 1987, 
p. 229; p. 187). Em todas essas institui^óes encontramos os mesmos 
mecanismos dessa nova tecnología de poder que atravessa a sociedade europeia 
do século XIX, as disciplinas. A inser^áo do cárcere no funcionamento geral 
da sociedade explica seu éxito e também sua sobrevivencia institucional. E, 
nesse sentido, urna de suas contribuigóes mais próprias é a produdo de formas 
de delinquéncia que podem ser integradas aos mecanismos sociais do controle 
disciplinar. 

A partir das primeiras décadas do século XIX, o que define a reclusáo 
carcerária nao é a privado da liberdade como resultado da aplicado judicial 
da lei penal, porém, mais precisamente, o modo em que a privado da 
liberdade se conjuga com essas práticas disciplinares de normalizado dos 
individuos que, em si mesmas, como já assinalamos, nao sao urna 
consequéncia imediata e necessária da aplicado da lei. A relevancia do cárcere 
reside em que, de maneira paradigmática, ela nos mostra a superposi^áo entre 
a lei e a norma que define as sociedades modernas. 

★ 

Em A sociedade punitiva, seu curso de 1972-1973, Foucault se interroga 
acerca da emergencia do termo “penitenciário” a propósito do regime 
carcerário moderno, no qual se conjugam a pena imposta pelo sistema judicial 
com urna pena, de ordem moral, que seria a penitencia por urna falta. Nessa 
conjun^áo, é necessário ver urna penetrado da moral crista no sistema judicial: 
o criminoso é visto como um pecador. Desse modo, o conhecimento do 
criminoso se converte em um problema central (Foucault, 2013e, p. 92-94). 
Isso nao significa, contudo, que Foucault sustente, como outros afirmaram, 
que exista urna linha de continuidade entre os conventos e as prisóes. Nos 
conventos, com efeito, busca-se evitar as contaminagóes do mundo, 
mantendo-o fora de seus muros; nos cárceres, pelo contrário, trata-se de 



manter os individuos dentro, para evitar que contaminem o mundo exterior 
(Foucault, 2013e, p. 87). Para Foucault, o penitenciario (a culpabilizagao 
moral e a correlativa exigencia do conhecimento da alma do culpado) é “um 
fenómeno muito mais ampio que o encarceramento; trata-se de urna dimensao 
geral de todos os controles sociais. [...] Toda a sociedade comporta o 
elemento do penitenciario, do qual a prisao é só urna formulado” 
(Foucault, 2013e, p. 104). 


★ 


O sécula XIXfundón a época do panoptismo. 

(FOUCAULT, 1994, t. II, p. 466; 1997c, p. 38) 

As disciplinas nao sao, por certo, urna invengao moderna; nós as 
encontramos antes nos quartéis e, muito mais cedo, nos conventos. Porém, a 
partir de fináis do século XVIII, os dispositivos disciplinares sofrem urna serie 
de transformares. Já nao sao urna maneira de neutralizar os perigos e 
transtornos que apresentavam os agrupamentos inúteis e agitados; doravante 
cumprem urna fungao positiva: aumentar a utilidade dos individuos. Eles 
deixam de estar circunscritos aos limites institucionais e se disseminam por 
toda a sociedade. Ao mesmo tempo, sao também objeto de apropriagao por 
parte do Estado, por exemplo, por meio da forma^ao de um sistema policial 
centralizado. Contudo, sustenta Foucault, 

[...] a “disciplina” nao pode identificar-se nem com urna instituifáo nem com um aparato; é um 
tipo de poder, urna modalidade para exercé-lo, que comporta todo um conjunto de instrumentos, 
de técnicas, de procedimentos, de níveis de aplicado, de objetivos; é urna “física” ou urna 
“anatomia” do poder, urna tecnologia (FOUCAULT, 1987, p. 217; p. 177). 

Em poucas palavras, a disciplina é um dispositivo, vale dizer, urna rede de 
relagóes entre elementos heterogéneos (institui^óes, construgóes, 
regulamentos, discursos, leis, enunciados científicos, disposi^óes 
administrativas) que surge com vistas a urna determinada finalidade estratégica 
(nesse caso, a produjo de individuos politicamente dóceis e económicamente 
rentáveis) e cujo funcionamento e cujos objetivos podem modificar-se para 
adaptar-se a novas exigencias. O dispositivo disciplinar funciona sobre a base 
de urna serie de técnicas. Em primeiro lugar, a distribuido dos corpos em um 
espado quadriculado e articulado, definido em rela^ao a urna determinada 
fungáo e ordenado em termos classificatórios: cada preso em sua cela, cada 



doente em sua cama, cada aluno em sua carteira, cada empregado em seu 
escritorio ou junto a sua máquina. Em segundo lugar, o controle da atividade 
mediante o horario e o ajuste dos comportamentos e gestos á temporalidade 
de um processo. Em terceiro lugar, a organizado genética do tempo, 
mediante a segmentado da temporalidade de um processo e a señalizado de 
atividades repetitivas e sucessivas. E, finalmente, a composi^áo das series 
temporais mediante urna estrita linha de mando. Cada urna dessas técnicas 
define as características próprias da individualidade disciplinar: celular, 
genética, orgánica e combinatoria. Essas técnicas se servem de urna série de 
instrumentos precisos, cuja engrenagem fundamental é a norma: a vigilancia 
hierárquica, a san^áo e a prática do exame que combina a vigilancia com a 

sando. 

As técnicas disciplinares nos mostram entáo como a lei e a norma, para 
além de sua complementariedade, funcionam de maneira diferente. A lei 
discrimina entre o permitido e o proibido, remete a conduta dos individuos a 
urna série de códigos nos quais se estabelece essa diferenga, e persegue separar 
aos nao adequados ao legalmente estabelecido. A norma, em contrapartida, se 
move em relado a um campo de comparado no qual há maior ou menor 
adequado a respeito do que se considera ótimo; para estabelecer esse padráo 
de referencia, nao se serve de códigos, mas de saberes e, finalmente, nao busca 
separar uns de outros, mas adequar e homogeneizar, normalizar. Nesse 
sentido, a instituido carcerária, o hospital ou a escola, aínda que 
temporalmente encerrem, nao sao, estritamente falando, formas de exclusáo, 
mas práticas de normalizado inclusiva. Por isso, “[...] se pode opor a reclusáo 
do século XVIII, que excluí os individuos do círculo social, á reclusáo do 
século XIX, que tem por fundo sujeitar os individuos nos aparatos de 
produdo, formado, reforma ou corredo” (Foucault, 1994, t. II, p. 614; 
2002, p. 114). Segundo Foucault, estas últimas nao sao institui^óes que 
excluem, mas que sequestram. Enquanto tais, é possível distinguir nelas ao 
menos duas fungoes maiores. Em primeiro lugar, sujeitar o tempo da vida ao 
tempo da produdo. Os individuos estáo ocupados todo o tempo em 
atividades produtivas, inclusive quando se trata da fundo da diversáo e do 
descanso. Em segundo lugar, exercem urna fundo de controle que nao 
coincide com a institucionalmente estabelecida. A escola nao só ensina ou o 
hospital nao só cura; exercem um controle indireto sobre a existencia, em 
particular a propósito do corpo, da sexualidade e das rela^óes interpessoais. As 



institui^óes de sequestro sao, por isso, instituigóes indiscretas. Por meio desse 
suplemento de controle, produzem o social no sentido do normal (Foucault, 
2013e, p. 216-220). 


★ 

O panóptico define o principio geral dessa nova dinámica de poder das 
sociedades de normalizado disciplinar que se poderia considerar urna 
inven^áo tecnológica equivalente á máquina de vapor no processo produtivo 
(Foucault, 1994, t. III, p. 35; t. IV, p. 183). Seu modelo arquitetónico foi 
descrito por Bentham como urna construgáo em forma de anel com urna torre 
no centro. Na periferia circular se acha o espado atribuido a cada corpo (por 
exemplo, as celas de urna prisáo) e, na torre central, os que exercem as fungóes 
de vigilancia e controle. O panóptico é, em sua esséncia, urna tática 
arquitetónica para distribuir o olhar no espado. Os que habitam a periferia sao 
vistos, mas nao podem ver os que ocupam a parte central; e ao inverso, os que 
ocupam a parte central, veem sem ser vistos. O éxito do modelo depende da 
invisibilidade do poder de vigiar que se torna eficaz em seus resultados e 
económicamente eficiente em sua instrumentaliza^áo. Dado que o vigiado nao 
pode ver se é efetivamente vigiado, porém é consciente dessa possibilidade, a 
vigilancia se torna continua em seus efeitos, ainda que seja descontinua em seu 
exercício. Desse modo, a relagáo de vigilancia termina finalmente 
introjetando-se: cada um se converte no normalizador de si mesmo. 

Com o panoptismo assistimos, segundo Foucault, a urna inversáo do eixo 
político da individualizado. Retomando os termos de Nikolaus Julius, autor 
de Ligao sobre as prisdes (1827), essa mudanza se exemplifica como a 
transformado de urna civilizado do espetáculo em urna civilizado da 
vigilancia. Nos mecanismos da soberanía, com efeito, o poder funciona como 
um espetáculo: o personagem principalmente individualizado é o rei, com suas 
insignias, cortejos e comemoragóes. Nos dispositivos disciplinares, o que é 
objeto de individualizado sao os antigos súditos. O olhar se exerce agora de 
maneira descendente, em especial, sobre as crianzas, os loucos ou os 
delinquentes. E, quando se quer individualizar o homem sao e adulto, nós o 
interrogamos acerca do que há nele de infantil, doente ou perigoso. No lugar 
de Lancelot, um personagem épico, nós nos encontramos agora, afirma 
Foucault, com o presidente Schreber e as memorias de um doente psiquiátrico 



(Foucault, 1987, p. 195; p. 161). Contudo, essa inversáo do eixo de 
visibilidade do poder nao há de ser interpretada em termos simplesmente 
negativos, mas produtivos, como um mecanismo de formado de 
individualidades normáis. 

Nesse sentido Foucault afirma: 

[..] todas as ciencias, análises ou práticas com o radical “psico” tém seu lugar nessa inversáo 
histórica dos procedimentos de individualizado. O momento em que se passou dos mecanismos 
histórico-rituais de formado da individualidade aos mecanismos científicos disciplinares, no qual o 
normal relevou o ancestral, e a medida deslocou o status, substituindo assim a individualidade do 
homem memorável pela do homem calculável, é o momento em que as ciencias do homem se 
fizeram possíveis (FOUCAULT, 1987, p. 195; p. 161). 

Como vemos, o homem do humanismo já nao é o produto de urna mutagáo 
epistémica, de um cambio na disposi^áo do saber, como em As palavras e as 
coisas, mas um produto da moderna sociedade de normalizado disciplinar. 

★ 

O curso de Foucault dos anos 1973-1974 se intitula O poder psiquiátrico. 
Depois de brindar algumas indicares de método, como o faz em Vigiar e 
punir, a exposigáo parte também da contraposi^áo entre os mecanismos da 
soberania e os da disciplina. Porém, dessa vez, nao encontramos duas cenas, 
contrapostas e distantes entre si, mas urna: a cura do rei Jorge III de Inglaterra. 
Nela, assistimos a urna espécie de destituido do soberano por parte de um 
médico, Francis Willis, que atua por intermédio de seus colaboradores: declara 
a ele que nao é mais soberano, que deve ser obediente e dócil; quando tem 
ataques de delirio ou condutas agressivas, despe-o, joga-o sobre urna pilha de 
colchoes, lava-o com urna esponja, troca suas roupas... Nao se trata do 
enfrentamento entre dois soberanos, mas da substituido de um poder por 
outro. Esse poder é “anónimo, sem nome nem rosto”, está “repartido entre 
varias pessoas” e “se manifesta pelo caráter implacável de um regulamento que 
nem sequer se formula, posto que, no fundo, nao diz nada” (Foucault, 
2003, p. 23). A macrofísica da soberania se substituí pela microfísica 
disciplinar. 

A ligáo de 21 de novembro de 1973 está inteiramente dedicada á descrido 
e sobretudo á contraposi^áo dessas duas físicas do poder. Fazendo explícito o 
sentido em que devemos falar de microfísica, Foucault caracteriza o poder 
disciplinar como 



[...] determinada forma de alguna modo terminal, capilar, do poder, um último relé; determinada 
modalidade pela qual o poder político, os poderes ena geral, vém, em última instancia, tocar os 
corpos, agarrá-los, encarregar-se dos gestos, dos comportamentos, dos hábitos, das palavras. [...] 
Dito de outra maneira, pensó que o poder disciplinar é determinada modalidade, específica de 
nossa sociedade, do que se poderia chamar o contato sináptico corpo-poder (FOUCAULT, 2003, 
p. 42). 

A cena de Jorge III é a primeira de urna serie que baliza a exposigáo de 
Foucault acerca da historia da psiquiatría ao longo do século XIX. Depois nos 
deparamos com outras, como a cena do tratamento moral de Fran^ois Leuret, 
onde se mostra a obrigagao que tem o doente de escutar o médico e de 
aprender o uso imperativo da linguagem, sendo objeto de ordens e 
disposigoes, a imposigao de urna vestimenta grotesca e de urna alimentado 
racionada, a exigencia de contar sua vida e reconhecer seu lugar na sociedade; 
a cena da hipnose como técnica reintroduzida na Franca por Paul Broca 
enquanto instrumento para dispor das condutas do doente e das cenas de cura 
da histeria em torno da figura de Jean-Martin Charcot e, finalmente, as cenas 
antipsiquiátricas de Joseph Babinski e do diva de Freud, que buscam reduzir 
ao mínimo as intervengóes do médico. 

Como se dá em Vigiar e punir a propósito da prisáo, a tese que vincula todas 
essas cenas é a necessidade de inscrever o funcionamento do asilo psiquiátrico 
no século XIX e o saber da psiquiatría nos mecanismos do poder normalizador 
das disciplinas, inclusive as cenas antipsiquiátricas. Estas últimas, com efeito, 
apesar de sua luta contra a instituido asilar, segundo a análise de Foucault, nao 
forana mais que um estratagema para anular (Babinski) ou transferir 
(Foucault) ao doente o poder de produzir a verdade acerca da doenga, 
porém conservando o médico o poder absoluto sobre a doenga, quer dizer, os 
poderes do asilo psiquiátrico (Foucault, 1994, t. II, p. 685; 1991c, p. 54). 

No curso sucessivo, dos anos 1974-1975, intitulado Os anormais , póe-se em 
jogo a mesma interpretado, porém, essa vez em relado ao campo mais 
específico da psicopatologia. Foucault expóe, com efeito, urna genealogía da 
anormalidade na época das disciplinas que cometa pela figura do monstro, na 
qual se manifestam as irregularidades da natureza, passa pela do individuo a ser 
corrigido e concluí na figura do onanista. 

No cometo do curso, detendo-se detalhadamente na análise de alguns 
informes forenses para qualificar o funcionamento do poder, Foucault se serve 
da figura de Ubú, o personagem das obras de Alfred Jarry. O ubuesco é 
apresentado como urna “categoría precisa da análise histórico-política” 



(Foucault, 1999b, p. 12; p. 15) que se refere á maximizagáo dos efeitos de 
poder, apesar do caráter grotesco e caricaturesco de quena o exerce 
(frequentemente una personagem mediocre, arruinado e inclusive imbécil). O 
funcionamento da máquina administrativa é, nesse sentido, um perfeito 
exemplo. Ela nos mostra como o poder pode funcionar situando-se no outro 
extremo da racionalidade. 

A sexualidade: ironía de um dispositivo 

Nenhuma civilizagao conheceu urna 
sexualidade mais charlata que a nossa. 

(FOUCAULT, 1994, t. III, p. 90) 

Como assinalamos no inicio do presente capítulo ao descrever os 
dispositivos de poder, Foucault p5e em jogo urna serie de noyóes a fina de 
estabelecer se elas resultam apropriadas para analisar seu funcionamento. Com 
esse propósito, em Vigiar e punir se ocupa de mostrar como, ñas sociedades 
modernas, as categorías de lei e soberanía, em suma, a concepto jurídica do 
poder nao é suficiente e tampouco adequada para compreender os 
mecanismos do poder disciplinar. Em definitivo, no cárcere, mas também nos 
hospitais, ñas escolas e ñas fábricas, essa forma de exercício do poder nao 
funciona a partir da lei, mas em torno da norma. Por isso, tanto a distingáo 
como a complementariedade entre a lei e a norma atravessam essa obra de 
1975, desde as primeiras até as últimas páginas. 

Um ano mais tarde, em A vontade de saber, o primeiro tomo de Historia da 
sexualidade, póe se em jogo outra das categorías habituáis da análise histórico- 
política: a repressáo. A respeito, Foucault se coloca tres perguntas: a repressáo 
sexual é urna evidencia histórica?; a mecánica do poder ñas sociedades 
modernas é essencialmente da ordem da repressáo?; e, finalmente, o discurso 
crítico contra a repressáo nos permite evitá-la ou toma parte do mesmo 
dispositivo? (Foucault, 1986b, p. 18; p. 15). Com estas interrogares náo se 
trata de sustentar hipóteses simétricas e inversas, mas de ressituar a hipótese 
repressiva — hipótese a um tempo histórica, teórica e política — na “economía 
geral do discurso sobre o sexo dentro das sociedades modernas a partir do 
século XVII” (Foucault, 1986b, p. 19; p. 16). Náo se busca, em definitivo, 
responder á pergunta se somos ou náo uns reprimidos sexuais; mas porque 
dizemos, com tanta paixáo, que o somos. 



A resposta de Foucault cometa mostrando, em primeiro lugar, como, a 
partir do século XVII, assistimos a urna ampia proliferagao de discursos em 
torno do sexo: na pastoral crista católica e reformada, sobretudo pela prática da 
confissáo; na literatura escandalosa de fináis do século XVIII, como em Sade; 
ñas regulamentagóes policiais e administrativas; ñas institui^óes pedagógicas; e 
na medicina. Certamente, essa ampia e dispersa proliferagáo de discursos em 
torno do sexo foi possível a partir de urna estrita e minuciosa serie de 
limitagóes acerca de como falar, com quem e em quais circunstancias; 
contudo, todas essas restri^óes funcionaram, ao mesmo tempo, como 
mecanismos de incitado e produdo discursiva. Por isso, sintetiza o autor, “o 
próprio das sociedades modernas nao é que condenaram o sexo a permanecer 
na sombra, mas que sempre se dedicaram a falar dele, porém fazendo-o valer 
como um segredo” (Foucault, 1986b, p. 49; p. 36). Em segundo lugar, 
mostra-se como essa explosáo discursiva dos séculos XVII e XVIII conduziu, a 
partir do século XIX, a duas grandes modificagóes a respeito do modelo sexual 
monogámico e heterossexual representado pela familia. Por um lado, esse 
modelo segue sendo urna referencia, porém se fala cada vez menos dele e, por 
outro, se cometa a falar da sexualidade das crianzas, dos loucos, dos 
criminosos, dos que nao amam o outro sexo. 

Desse modo, ao longo do século XIX, o sexo termina inscrevendo-se no 
campo do saber com a aparigao de urna fisiología da reprodujo e urna 
medicina da sexualidade, porém com registros diferentes. A primeira se limita 
a seguir os cánones da normatividade científica; a medicina da sexualidade, em 
contrapartida, responde a urna configurado mais heterogénea. A fim de 
explicá-la, Foucault opóe dois procedimentos para produzir a verdade acerca 
do sexo. Por um lado, a ars erótica (técnica erótica), em que a verdade se extrai 
do prazer mesmo. E, por outro, a scientia sexualis (ciencia sexual), oposta á 
anterior, que funciona a partir do dispositivo da confissáo. A aparido de urna 
medicina sexual no século XIX foi possível a partir da incorporado desse 
velho ritual da confissáo no contexto da cientificidade. 

★ 

Foucault pratica urna sorte de ceticismo a respeito dos universais 
antropológicos, como a loucura, a delinquéncia ou a sexualidade, porém isso 
náo significa que essas noyóes náo remetam a nada ou sejam só quimeras 



(Foucault, 1994, t. IV, p. 634; t. V, p. 237). Nao se trata de coisas, mas 
antes, retomando outro conceito foucaultiano, de realidades transacionais 
(Foucault, 2004b, p. 301; p. 404), que se formam e se modificam pelo jogo 
de determinado dispositivo de saber-poder. Nesse sentido, para referir-se aos 
conjuntos estratégicos que se formam em torno do sexo a partir do século 
XVIII, Foucault fala de dispositivo de sexualidade. Quatro conjuntos 
estratégicos definem esse dispositivo: a histerizagáo do corpo da mulher, a 
pedagogizagáo do sexo infantil, a socializado económica e médica da 
procriagao e a psiquiatrizagáo das condutas perversas. 

Mas, precisamente porque se trata de urna realidade transacional, nao 
devemos pensar a sexualidade nem como forga da natureza que o poder trata 
de reprimir nem como algo obscuro que o saber trata de descobrir 
(Foucault, 1986b, p. 139; p. 100). A sexualidade tomou forma na rede de 
relagóes surgidas da incitado a falar, da consequente intensificado dos 
prazeres, das formas de conhecimento que se suscitaram e dos controles que se 
estabeleceram a respeito. Daí que Foucault conclua A vontade de saber 
afirmando: “Ironia desse dispositivo, nos faz crer que nele está em jogo nossa 
‘liberado’” (Foucault, 1986b, p. 211; p. 149). 

★ 

O interesse de Foucault no dispositivo da confissáo vai muito mais além da 
necessidade de explicar a lacuna entre a fisiologia da reprodujo e a medicina 
da sexualidade. Com efeito, a presenta desse dispositivo remete a localizares 
múltiplas e ampios dominios, além das práticas religiosas e da medicina da 
sexualidade, das institui^oes pedagógicas, do aparato judicial, da psiquiatría, da 
psicología, da psicanálise, etc. Em suas palavras, “a confissáo foi, e continua 
sendo ainda hoje, a matriz geral que rege a produjo do discurso verdadeiro 
acerca do sexo” (Foucault, 1986b, p. 84; p. 62), “o homem, no Ocidente, 
se converteu em um animal que confessa [hete d’aveu \” (1986b, p. 80; p. 59). 
Por isso, repetidas vezes, como veremos mais em detalhe no próximo capítulo, 
Foucault volta sobre a historia, o significado e o alcance do dispositivo 
confessional. 

Assim, o mencionado curso de 1974-1975, Os anormais, se detém nos 
desenvolvimentos da pastoral crista na época da Reforma e da Contrarreforma 
a partir do século XVI, para mostrar de que modo, mediante as práticas da 



confissao e da diregao de consciencia, o corpo foi desqualificado e 
culpabilizado como carne, ou seja, como corpo atravessado pelo desejo 
libidinoso. Os manuais de confissao e de diregáo de consciencia mostram com 
clareza como o desejo e particularmente o desejo sexual alinhavou o corpo 
(Foucault, 1999b, p. 175; p. 238). Nesses manuais se ve a necessidade de 
rastrear, exaustivamente, a génese do desejo sexual, estabelecer como este 
havia assaltado o pensamento, determinar os movimentos da vontade que 
haviam acompanhado essas sensagoes e esses pensamentos, etc. Nesse 
contexto, Foucault sitúa a epidemia de possuídos e, sobretudo, de possuídas do 
século XVII — da qual a de Loudun, estudada magnificamente por Michel de 
Certeau, foi sem dúvida das mais impactantes — como urna forma de 
resistencia corporal á pastoral da carne. E mostra como o recurso á medicina, 
por parte da Igreja, para enfrentar as convulsóes dos endemoniados, aparece 
entáo como urna das primeiras formas da neurología moderna. 

O governo da popula^ao 

Vivemos na época da govemamentalidade. 

(FOUCAULT, 1994, t. III, p. 656; t. IV, p. 304) 

Na parte final de A vontade de saber , intitulada “Direito de morte e poder 
sobre a vida”, Foucault retoma, pela primeira e única vez em seus livros 
publicados em vida, dois termos que havia introduzido em suas conferencias 
de 1974 no Rio de Janeiro: “biopoder” e “biopolítica”. Nessas páginas, á 
diferenga do resto do livro, a questáo do poder já nao é abordada em relagáo á 
categoría de repressáo, mas á de soberanía. Com efeito, Foucault cometa 
falando do antigo direito soberano de fazer morrer e deixar viver, de um 
poder que se exerce de maneira direta sobre a morte e indiretamente, pela 
morte, sobre a vida. A partir da Idade Clássica, sustenta, toma forma um poder 
que funciona de maneira inversa, um poder de fazer viver ou deixar morrer, o 
biopoder. A fim de apresentar a novidade introduzida pelo biopoder, Foucault 
dirá que, se o homem “durante milenios foi o que era para Aristóteles um 
animal vivo e, ademáis, capaz de urna existencia política, o homem moderno é 
um animal em cuja política está em jogo sua própria vida de ser vivo” 
(Foucault, 1986b, p. 188; p. 134). Enquanto o poder soberano expóe a vida 
á morte, o biopoder, em contrapartida, se exerce de maneira positiva sobre a 
vida, busca administrar e aumentar suas forjas, para distribui-las em um campo 



de valor e utilidade. 

Pois bem, essa nova forma de exercício do poder se desenvolve em duas 
diregóes diferentes e complementares. Por um lado, urna “anatomopolítica do 
corpo humano”: as disciplinas, a normalizado do corpo dos individuos. Por 
outro, “urna biopolítica das populares”: a normalizado de sua vida biológica 
(Foucault, 1986b, p. 183; p. 131). A primeira, anatómica e individualizante, 
toma forma a partir do século XVII e a segunda, biológica e orientada á 
espécie, mais tarde, desde meados do século XVIII. A sociedade moderna 
normalizadora é, nessa perspectiva, “o efeito de urna tecnología de poder 
centrada na vida” (Foucault, 1986b, p. 190; p. 135). A importancia da 
sexualidade reside em que ela se sitúa no cruzamento entre a dimensao das 
disciplinas e a biopolítica e, desse modo, permite articular os dois eixos do 
biopoder. 

A dizer a verdade, as expressóes de Foucault acerca das relagóes entre o 

antigo poder soberano e o moderno biopoder, nessa parte final de A vontade de 

\ 

saber, deixam margem a certa ambiguidade. As vezes fala de substituido e as 
vezes de complementariedade entre ambos os poderes. Em todo caso, urna 
coisa é clara: nao se trata de que de um golpe um desapareceu por completo e 
o outro ocupou seu lugar; ao contrario, algumas das considerares mais 
relevantes de Foucault sobre a rela^ao entre soberanía e biopoder concernem, 
precisamente, ao modo em que ambos se entrela^am, por exemplo, a 
propósito da sexualidade. Nesse sentido, o dispositivo de sexualidade se 
contrapóe ao dispositivo de alianza, próprio de urna sociedade centrada nos 
mecanismos da soberanía e, por conseguinte, na questao do sangue, com sua 
diferenciado de castas, o valor das linhagens, a ordem familiar, a honra da 
guerra, os suplicios, etc. A problemática do dispositivo de sexualidade é outra: 
saúde, vitalidade do corpo social, utilidade de suas forjas. O sangue está do 
lado da lei e da sexualidade, do lado da norma (Foucault, 1986b, p. 195; p. 
139). Apesar disso, a partir da segunda metade do século XIX, sustenta 
Foucault, a questao do sangue foi recuperada para vivificar o dispositivo de 
sexualidade. Nós nos deparamos assim, por um lado, com o racismo moderno, 
estatal e biologizante. “O nazismo foi, sem dúvida, a combinado mais 
ingenua e mais astuta — e isto por aquilo — das fantasías do sangue com os 
paroxismos do poder disciplinar” (Foucault, 1986b, p. 197; p. 140). Por 
outro lado, no extremo oposto ao racismo, está a psicanálise, que também 
busca reinscrever a sexualidade nos mecanismos do antigo direito soberano, 



porém estabelecendo a consanguinidade proibida como lei da sexualidade. 

★ 

Em seu longo percurso pelos dispositivos modernos de poder, ademáis das 
categorías de soberania e repressáo, como já assinalamos, Foucault p5e em 
jogo os conceitos de luta e guerra, quer dizer, a denominada “hipótese 
Nietzsche”. Esse é o eixo do curso dos anos 1975-1976, Defender a sociedade, 
contemporáneo de A vontade de saber Esse curso se apresenta como urna 
genealogía do discurso da guerra de ragas, para mostrar como este último, o 
conceito de raga, nao tem nem original nem necessariamente um sentido 
biológico. Como em Vigiar e punir e em A vontade de saber, a problemática da 
soberania segue estando presente, porém em perspectiva diferente, em relagáo 
precisamente as nogóes de guerra e luta. Com efeito, com a nogáo de 
soberania tal como aparece no pensamento de Thomas Hobbes, buscava-se 
eliminar a luta de todos contra todos que caracteriza essa situagáo natural 
prévia ao surgimento do Estado, o deus mortal que exerce o direito soberano 
de fazer morrer ou deixar viver. Por isso, Foucault sintetiza a aposta de seu 
curso dizendo que se trata de reverter a célebre sentenga de Cari von 
Clausewitz, segundo a qual “a guerra é a continuagáo da política por outros 
meios” para determinar se a política, o exercício do poder no contexto da 
estatalidade, contrariamente ao que sustenta Hobbes, é “a continuagáo da 
guerra por outros meios” (Foucault, 1997a, p. 16; p. 23). 

Finalmente, em sentido mais ampio, essa genealogía do discurso da guerra 
de ragas é urna análise da fungáo política do discurso histórico. Durante 
séculos, sustenta Foucault, desde a Antiguidade até a Idade Média e inclusive 
até o século XVII, o relato histórico esteve aparentado com os rituais do 
poder. Sua fungáo foi contar os direitos do poder (historia dos reis e dos 
poderosos, relato de suas linhagens) e intensificar seus efeitos (historia de suas 
fascinantes proezas e de sua gloria). A historia era, em poucas palavras, o relato 
dos exemplos vivos da lei, e sua finalidade, ademáis de reverenciar o soberano, 
era ligar os súditos a ele e, desse modo, vinculá-los entre si. Desde fináis do 
século XVI e sobretudo a partir do XVII, aparecerá outra forma de discurso 
histórico, oposto ao anterior; urna contra-historia, um discurso de luta. Nesse 
discurso, a historia de uns náo é a historia dos outros. Nos fatos, um é sempre 
inimigo de outro e a historia dos vencidos náo é a dos vencedores: a dos 


saxóes nao é a dos normandos, a dos francos nao é a dos gauleses (Foucault, 
1997a, p. 61; p. 81). A historia já nao é, entáo, o relato da soberania, mas da 
raga. Porém, que significa raga nesse contexto? — “um conjunto de individuos 
reunidos por um status, urna sociedade composta por certo número de 
individuos que tém seus costumes, seus usos e suas leis particulares” 
(Foucault, 1997a, p. 117; p. 160). Esse novo discurso histórico funde suas 
raízes na tradigao judaico-cristá, nao na romana — “está mais próxima da Biblia 
que de Tito Lívio” (Foucault, 1997a, p. 62; p. 82) -, porém isso nao 
significa que só pertenga ao que a tradigao religiosa denomina os pobres, o 
resto; ao contrario, foi utilizado tanto pela aristocracia como pela burguesía 
para lutar contra o poder centralizado das monarquías administrativas. 

Foucault se detém específicamente ñas múltiplas transformagóes que teve o 
discurso da guerra de ragas: em seu momento constitutivo, ao menos a 
respeito da historiografía francesa, representado por Henri de Boulainvillers 
(1658-1722); em suas modificagóes na época da Revolugáo, por meio das 
quais se buscou disciplinar o contradiscurso histórico em favor do Estado; na 
aparigáo de um duplo registro do relato da guerra de ragas no século XIX: a 
luta de classes e o enfrentamento biológico; e, finalmente, na fungáo do 
discurso da guerra de ragas no racismo do século XX, ñas experiencias nazi e 
soviética. 

Acerca do totalitarismo do século XX, a interpretagáo coincide, em termos 
gerais, com a que encontramos em A vontade de saber, no caso do nazismo, este 
foi possível a partir do biopoder. Na medida em que seus mecanismos sao 
utilizados para exercer o direito soberano de fazer morrer ou deixar viver, a 
biopolítica se converte em urna tanatopolítica, em urna política de morte 
(Foucault, 1997a, p. 228; p. 305-306). Por isso, a intengáo de Foucault em 
Em defesa da sociedade é mostrar a importancia que teve o conceito de guerra 
de ragas a partir do momento em que, com as teorías evolucionistas e da 
degeneragáo da espécie, o conceito de raga adquiriu um sentido biológico. A 
fungáo de morte do direito soberano já nao está dirigida simplesmente ao 
inimigo político, mas ao biológico. A destruigáo das outras ragas, contudo, é 
só um dos objetivos do racismo, o outro é a regeneragáo da própria raga, para 
o qual é necessário expó-la á morte. Em resumo, o autor sustenta que o 
racismo moderno nao é nem “urna velha tradigao” nem urna “nova 
ideología”, mas “urna tecnología do poder” (Foucault, 1997a, p. 230; p. 
309) na qual se conjugam o velho direito soberano, os mecanismos modernos 



do biopoder e o discurso da guerra de ragas. 

Ora, segundo Foucault, na experiencia política nazi, o racismo tem um 
sentido próprio e fundamentalmente étnico; nos Estados socialistas como a 
Uniáo Soviética, nós nos deparamos com um racismo também biológico, 
porém de tipo evolucionista, a propósito dos doentes mentáis, dos criminosos 
e também dos adversários políticos. Nesse sentido, quando o socialismo 
insistiu na transformagáo das condigoes económicas como condigáo para passar 
do Estado capitalista ao Estado socialista, nao recorreu ao racismo, porém o fez 
quando se orientou ao conceito de luta contra o inimigo, como 
enfrentamento físico com a classe capitalista (Foucault, 1997a, p. 233-234; 
p. 313-314). 


★ 

Em 1977, Foucault nao proferiu aulas no Collége de France, porém esse 
ano sabático foi politicamente intenso, sobretudo a propósito do caso Klaus 
Croissant.^ Quando em janeiro de 1978 retoma suas aulas, volta sobre a 
questáo do biopoder, e intitula o curso desse ano Seguranza, territorio, popularizo. 
A nosso ver, esse curso, por várias razóes, reveste urna importancia capital em 
seu pensamento. Por um lado, nos oferece nova interpretagáo das relagóes 
históricas dos diferentes dispositivos de poder, mais ordenada e sem as 
ambiguidades que podía suscitar o vocabulario utilizado em seus trabalhos 
anteriores. Por outro, introduz a nogáo de dispositivos de seguranga em 
relagáo com a biopolítica e a distingáo entre normagáo e normalizagáo. E, 
finalmente, nesse curso se pode seguir a guiñada do pensamento do autor para 
a questáo do governo e da governamentalidade. Pode-se dizer que em 
determinado momento se produz um giro — e inclusive urna quebra — na 
exposigáo, específicamente com a mudanga de tema a partir da ligáo de 8 de 
fevereiro de 1978. Foucault vinha falando das problemáticas da populagáo e 
do territorio no século XVIII, das concepgóes económicas dos fisiócratas e do 
mercantilismo, e, de pronto, em relagáo á nogáo de governo, é introduzido a 
problemática do poder pastoral no pensamento grego e ñas práticas cristás. As 
últimas ligóes do curso voltaráo sobre a análise da política moderna nos séculos 
XVII e XVIII, porém agora a partir da ideia de governamentalidade, opondo a 
governamentalidade política á governamentalidade económica. 

Como acabamos de assinalar, esse curso nos oferece nova leitura das 


relagóes históricas entre os diferentes dispositivos do poder. Foucault esclarece 
que nao se trata de identificá-los com determinadas épocas históricas, como se 
houvesse urna época arcaica, a da soberania; outra moderna, a das disciplinas; e 
outra contemporánea, a da seguranza e da biopolítica. Históricamente, nao há 
urna sucessáo desses diferentes dispositivos, mas urna simultaneidade. O que 
muda de urna época a outra é o modo em que essas diferentes formas de 
exercício do poder se relacionam entre si e, no contexto desse jogo, qual 
desses dispositivos cumpre a fungáo dominante (Foucault, 2004c, p. 10; p. 
11). Os dispositivos disciplinares e os de seguranza, em definitivo, existiram 
sempre, nao sao exclusivos da Modernidade. Contudo, por razóes políticas e 
económicas, na Modernidade eles adquirem maior relevancia, ao estender-se 
por toda a sociedade. Com efeito, os dispositivos disciplinares e biopolíticos se 
convertem ñas novas técnicas políticas, necessárias para governar as 
multiplicidades urbanas e ajustá-las á dinámica de produ^áo e consumo de 
urna sociedade industrial e capitalista; porém, isso nao significa que o 
dispositivo soberano tenha deixado de funcionar. 

Nesse contexto históricamente mais complexo que o da simples sucessáo 

linear, para descrever o funcionamento da biopolítica Foucault se serve do 

conceito de dispositivos de seguranza. Como em Vigiar c punir, a propósito da 

disciplina, também o termo “seguranza” é utilizado com um sentido muito 

preciso que se define a partir de quatro elementos: o meio, a aleatoriedade, a 

normaliza^áo e a populado. O meio é o conjunto de elementos naturais 

(como os rios, as colinas, a vegetagáo, a fauna, etc.) e artificiáis (como as 

aglomerado es humanas ou as estradas) e as interadóes que se produzem entre 

eles em razáo da circuladáo de homens, animáis e coisas, com as ameadas e 

perigos que isso implica (Foucault, 2004c, p. 22-23; p. 27-28). Os 

dispositivos de seguraba se ocupam, em resumo, de fenómenos de massa, em 

série, de longa duradáo. Daí a importáncia que, no desenvolvimento desses 

dispositivos, teve o que no século XVIII se denominava ciencia da policía, 

vale dizer, a estatística. Entáo, na medida em que se trata de administrar esse 

conjunto e seus efeitos, os dispositivos de seguraba devem funcionar tendo 

\ 

em conta a aleatoriedade dos acontecimentos futuros. A diferenda de quanto 
sucede ñas disciplinas, nao se trata de adaptar os acontecimentos a urna norma 
estabelecida com anterioridade, mas de seguir as tendencias gerais que eles 
descrevem. Desse modo, enquanto no caso das disciplinas a norma é anterior e 
externa, no dos dispositivos de seguraba, em contrapartida, é intrínseca. Para 



distinguir essas duas diferentes maneiras de relacionar-se com o normal, 
Foucault propoe reservar o termo “normalizadlo” para os dispositivos de 
seguranza, e o termo “normagáo”, para as disciplinas (Foucault, 2004c, p. 
65; p. 83). Finalmente, o quarto elemento que conforma os dispositivos de 
seguranza é a populado. Ela nao se define nem como a multiplicidade de 
sujeitos jurídicos, dos quais se ocupa a soberanía, nem como a multiplicidade 
de corpos individuáis, objeto das disciplinas, mas como urna multiplicidade de 
individuos “que estáo e que só existem profunda, essencial e biológicamente 
ligados á materialidade dentro da qual existem” (Foucault, 2004c, p. 23; p. 
28). 

Com os dispositivos de seguranza, em resumo, 

[...] nao se trata de adotar o ponto de vista nem do que está permitido nem do que é obrigatório, 
mas de tomar distancia para captar o ponto em que as coisas se produziráo, sejam desejáveis ou 
nao; vale dizer que se trata de compreendé-las no nivel de sua natureza ou de tomá-las em sua 
realidade efetiva [...] O mecanismo de seguranza funcionará a partir dessa realidade, intentado a 
apoiar-se nela e fazé-la intervir, fazerjogar os elementos, cada um em rela^áo aos outros. [...] Essa 
regulado no elemento da realidade é, creio, a fun^áo fundamental dos dispositivos de seguranza 
(FOUCAULT, 2004c, p. 48; p. 61). 

Desse ponto de vista, governar consiste em conduzir condutas, ou seja, em por 
em marcha um conjunto de agoes sobre agoes possíveis: incitando-as, 
induzindo-as, desviando-as, facilitando-as ou dificultando-as, fazendo-as mais 
ou menos prováveis (Foucault, 1994, t. IV, p. 237; 1995, p. 243-244). No 
limite, também as proibindo, porém tendo sempre em conta a liberdade (as 
múltiplas agoes possíveis) daqueles aos quais se busca conduzir e sua capacidade 
de atuar sobre os que os conduzem. 


★ 

Junto com a formagáo dos dispositivos de seguranza surge esse novo 
personagem político que é a populagáo. Certamente, nao é a primeira vez que 
nos encontramos com esse termo ou esse conceito no pensamento político, 
como o provam as numerosas considerares acerca da importancia política da 
relagao entre a populagáo e o territorio. Um territorio despovoado, com 
efeito, nao tem o mesmo significado político que um habitado. Nao se trata, 
por isso, de urna novidade no sentido absoluto. O novo responde, antes, á 
forma que toma a populado no contexto dos dispositivos de seguranza. Neles, 
a populagao aparece, por um lado, em sua dimensáo biológica, em sua 



naturalidade: suas variagóes em relagáo ao clima e á geografía, suas taxas de 
crescimento e mortalidade, os desejos que movem seus comportamentos, etc. 
E, por outro, em sua dimensáo pública: as opinióes, os comportamentos, os 
hábitos, as convicgóes, etc. A populagáo, esse novo personagem político, é, 
precisamente, o que se estende desde o enraizamento biológico da especie 
humana até o público (Foucault, 2004c, p. 77; p. 88). 

Entáo, nessa perspectiva, á diferenga de quanto se sustentava em As palavras 
e as coisas, já nao há que buscar o lugar de nascimento das ciencias humanas em 
urna mutagáo epistémica, e tampouco, como se sustentava em Vigiar e punir, 
nos mecanismos da individualizado disciplinar, mas na emergencia desse novo 
conceito de populado e da nova realidade que essa constituí. O homem das 
ciencias humanas e do humanismo do século XIX (o homem como ser vivo, 
individuo que trabalha e sujeito que fala) é, afirma agora o autor, urna “figura 
da populado” (Foucault, 2004c, p. 81; p. 103). 

★ 

A partir da análise dos dispositivos de seguranza e da problemática moderna 

da populado, Foucault é conduzido até a questáo do governo e da 

governamentalidade. Quanto mais falava de populado, ele sustenta, mais 

falava de governo e menos de soberano (Foucault, 2004c, p. 77; p. 99). 

Nesse contexto, com efeito, a governamentalidade se define pelo conjunto de 

institui^óes, cálculos e táticas que tém “como objetivo principal o governo da 

populado, como forma maior a economía política e como instrumento 

técnico essencial os dispositivos de seguranza” (Foucault, 2004c, p. 111, p. 

143). Para Foucault, as primeiras formulagóes dessa nova governamentalidade 

política, contemporáneas do surgimento da racionalidade científica moderna, 

se encontram no género denominado “artes do governar” (cultivado, entre 

outros, por Guillaume de La Perriére e Frangois de La Mothe Le Vayer). O 

propósito geral de toda essa literatura é abordar as maneiras de exercer o poder 

\ 

“sob a forma e o modelo da economía” (Foucault, 2004c, p. 98; p. 127). As 
primeiras elaborares do cameralismo e do mercantilismo, seguiráo depois a 
razáo de Estado e o liberalismo. 

No que concerne á razáo de Estado que se analisa de maneira particular em 
Seguranza, territorio, popúlamelo, o fortalecimento do poder do Estado se define a 
partir de dois eixos fundamentáis: o desenvolvimento de novo aparato 



diplomático-militar para ocupar-se da política exterior, e da policía, para a 
política interior. Por um lado, a guerra se converte em urna questáo de 
equilibrio entre Estados, surgem os exércitos proíissionais e se estabelece urna 
diplomacia que busca regular as relagóes jurídicas. Por outro lado, de acordo 
com o que na época se chamava policía, toma forma um aparato 
governamental de caráter administrativo para encarregar-se da educagáo das 
crianzas e dos jovens, da saúde pública, das regras do comércio, dos caminhos 
e da urbanizado, etc. O objeto da policía, tal como o descrevem Giovanni 
Botero ou Johann von Justi, é, em definitivo, a vida dos cidadáos ou, mais 
precisamente, sua regulamentagáo. 

O liberalismo surge precisamente como reagáo ou transformado — 
Foucault se serve, com efeito, de ambos os conceitos — da governamentalidade 
política da razáo de Estado, que teve lugar no século XVIII e a partir da 
economía política. Sua preocupado fundamental já nao é regulamentar a vida 
dos cidadáos, mas, ao contrario, limitar o exercício do poder estatal a partir da 
própria prática de governo, internamente, sem recorrer aos mecanismos do 
direito. Para a racionalidade económica liberal, a fundo essencial do Estado 
consiste em “garantir a seguranza desses fenómenos naturais que sao os 
processos económicos ou os processos intrínsecos da populado” (Foucault, 
2004c, p. 361; p. 474). Nesse sentido, a época do liberalismo nao é a época da 
liberdade, mas da seguranza. 


★ 

No curso seguinte, de 1978-1979, intitulado Nascimento da biopolítica, 
Foucault volta extensamente sobre o liberalismo. Essa é, de fato, urna historia 
do liberalismo e, sobretudo, do neoliberalismo (entre outros, da Escola de 
Friburgo, da Escola de Chicago, da teoría do capital humano). A hipótese que 
guia o curso sustenta que, para compreender a biopolítica, é necessário estudar 
o contexto geral da racionalidade política do liberalismo (Foucault, 2004b, 
p. 24; p. 30), porque o liberalismo nao se reduz a ser urna teoría económica, 
mas é, sobretudo, urna concepto político-antropológica. 

Como concepgáo política, o núcleo do liberalismo está constituido pela 
determinagáo das formas de autolimitagáo do exercício do poder do Estado. 
Os liberáis clássicos do século XVIII haviam encontrado no mercado o 
mecanismo que lhes permitía estabelecer quando se governava demasiado, ou 



seja, correta ou incorretamente. Por isso haviam posto o Estado sob a tutela do 
mercado. Nesse sentido, para Foucault, o mercado constituí um dispositivo de 
veridicgáo que funciona na medida em que se supóe que seus mecanismos sao, 
de alguma maneira, naturais e tém suas próprias leis. Para os neoliberais, em 
contrapartida, o dispositivo de veridicgao já nao é o mercado (cuja natural 
espontaneidade é inclusive posta em dúvida por alguns deles), mas a empresa. 
O objetivo do neoliberalismo é que a trama da sociedade tenha a forma da 
empresa. O principio regulador de autolimitagáo da agáo governamental, 
entao, já nao é a racionalidade que emerge das formas de intercambio, mas a 
que emerge do exercício da competitividade, a saber, do cálculo de custos e 
beneficios. 

Entao, enquanto concepgáo antropológica e como contrapartida da busca 
de autolimitagáo do poder do Estado, a preocupado fundamental do 
liberalismo é estabelecer as formas nao estatais de governamentalidade do 
homem. Aqui também, á difcrenca do liberalismo clássico, para o 
neoliberalismo, o homem “que se quer reconstituir nao é o homem do 
intercambio, nao é o homem consumidor, mas o homem da empresa e da 
produgáo” (Foucault, 2004b, p. 152; p. 201). Foucault mostra como, ñas 
teorías do capital humano, se aplica o principio de racionalidade empresarial á 
análise das condutas dos individuos e da populado. De modo que, nesse 
contexto, toda conduta, racional ou irracional, que responda de maneira 
sistemática as modificagóes variáveis do meio se converte em objeto da 
economía (Foucault, 2004b, p. 273; p. 368). O homem económico, o que 
estuda a economía, é, entao, o homem eminentemente governável, quer 
dizer, aquele que, atuando livremente, se inscreve, por seus comportamentos, 
em urna curva estatística. 


★ 

Como em trabalhos anteriores, em Nascimento da biopolítica Foucault volta 
sobre a questáo do nazismo. Nesse caso, a propósito da análise do 
neoliberalismo alemáo da Escola de Friburgo e em torno da figura de Ludwig 
Erhard. Porém, a interpretado que nos oferece nao coincide exatamente com 
a que havia sustentado em A vontade de saber, Em defesa da sociedade e também 
na conferencia de 1974, “O nascimento da medicina social”. Com efeito, ali o 
nazismo era apresentado como urna “colocado em ordem eugenésica da 



sociedade, com o que ela podía comportar de extensáo e de intensificagao dos 
micropoderes, sob a cobertura de urna estatizado ilimitada ” (Foucault, 
1986b, p. 197; p. 140, grifo nosso). Agora, a partir da nogao de 
governamentalidade, Foucault esboza urna resposta diferente: a especificidade 
do nazismo consiste no que pode se denominar governamentalidade de partido: 

Esse Estado que se pode chamar totalitario, longe de caracterizar-se pela intensificando e a extensdo 
endógena dos mecanismos do Estado, esse Estado totalitario nao é a exaltado do Estado, mas constitui, 
ao contrario, urna limitafáo, urna diminuifáo, urna subordinado da autonomia do Estado, de sua 
especificidade e de seu funcionamento próprio. A respeito de qué? A respeito dessa outra coisa que 
é o partido. [...] Nao há que buscar o principio [do Estado totalitario] na governamentalidade 
estatizante ou estatizada que vemos nascer nos séculos XVII e XVIII; há que buscá-lo do lado de 
urna governamentalidade nao estatal, precisamente no que se poderia chamar urna 

governamentalidade de partido (FOUCAULT, 2004b, p. 196; p. 263-264, grifo nosso). 

Em resumo, a mecánica do totalitarismo nao responde á lógica de mais Estado, 
mas de menos Estado, quer dizer, á subordinado deste ao partido e, por 
intermédio do partido, a seu líder. 

Essa nova interpretado do nazismo a partir da nogáo de 

governamentalidade se inscreve no contexto geral da crítica de Foucault ao 

que ele denomina a fobia de Estado, pela qual assistimos a urna 

supervaloriza^áo do mesmo. Contra ela, Foucault propóe considerar o Estado 
como instrumento do governo, como prática ou como “peripecia da 
governamentalidade” (Foucault, 2004c, p. 253; p. 331). Busca-se, desse 
modo, abandonar as análises que estabelecem urna linha genética continua que 
vai do Estado administrativo do século XVII ao Estado totalitario do século 
XX, passando pelo Estado de bem-estar, o Estado burocrático e o Estado 
fascista. 


★ 

Como já assinalamos, nao encontramos em Foucault nenhuma teoría geral 
acerca do poder. Entre outras razóes, porque nao se propós responder á 
pergunta: que é o poder?, mas analisar suas formas de exercício. Sobre a 
biopolítica, ademáis, nao só nao há urna teoría geral, mas que suas 
investigares sobre o tema tém um caráter, ao mesmo tempo, menos acabado 
e mais ampio que as dedicadas as disciplinas. Em parte, como também 
assinalamos, porque nao existe nenhum livro que corresponda a seus cursos 
biopolíticos, e em parte porque Foucault buscou também diferentes vias de 



acesso para o estudo das formas de governo da populagao: o surgimento da 
medicina social, o direito soberano, as transformares do discurso histórico, as 
noyóes de guerra e luta e, finalmente, o desenvolvimento da economia 
política. Para além dessas múltiplas elaborares sobre o tema, fica claro que, 
em suas palavras, 

[...] o modo de rela^áo próprio do poder nao haveria que buscá-lo, entáo, do lado da violencia e 
da luta nem do lado do contrato ou do nexo voluntario (que ao máximo só podem ser 
instrumentos), mas do lado desse modo de afáo singular, nem guerreiro nem jurídico, que é o 
governo (FOUCAULT, 1994, t. IV, p. 237; 1995, p. 244). 

Contudo, pode-se dizer que, apesar do caráter menos acabado de suas 
investigares sobre a biopolítica, estas tiveram, no desenvolvimento do 
pensamento de Foucault, um peso decisivo. A partir de seus cursos 
biopolíticos, como veremos em seguida, suas investigares se orientam em 
nova diregáo. 

— Em referencia ao psiquiatra e psicanalista Wilhelm Reich. 

— O título original desse curso, “II faut défendre la société”, entre aspas, foi traduzido para o portugués 
como Em defesa da sociedade. A nosso ver, as aspas deveriam ter sido mantidas, pois se trata, finalmente, 
de cita^áo, de referencia aos que sustentam que há que “defender a sociedade”. 

— Sendo advogado de alguns militantes detidos da Fracao do Exército Vermelho ( Rote Armee Fraktion) 
na Alemanha, Croissant é acusado de colaborar em afóes terroristas facilitando a comunica^áo entre 
seus defendidos e a organizado terrorista. Foge para a Franca, onde solicita asilo político, porérn é 
detido e finalmente expulso em novembro de 1977. Foucault se manifesta reiterada e enfáticamente 
contra as decisóes dos tribunais franceses e das autoridades alemas. Porérn, esses protestos nao sao um 
apoio nem a Andreas Baader, chefe da Rote Armee Fraktion, nem a seu grupo, mas um rechazo as 
limitares do que Foucault denomina o direito dos governados, um direito “históricamente mais 
determinado que os direitos do homem” (FOUCAULT 1994, t. III, p. 362). Nesse caso, concretamente, 
o direito a contar com advogados para defender-se em um juízo. A Alemanha, de fato, ao denunciar ou 
encarcerar setenta de seus representantes legáis, negava esse direito aos membros da Fracao. Por sua vez, 
á diferen^a de Deleuze, Foucault se expressa explícita e claramente contra o uso da violencia que faz a 
Fracao do Exército Vermelho na Alemanha. A partir desse episodio, a distancia entre eles será cada vez 


maior. 




Verdade e cuidado 
de si mesmo 



No presente capítulo percorreremos o caminho que vai das lindes sobre o poder 
pastoral e o dispositivo da conjissao (em Seguranza, territorio, populacáo, Do 
governo dos vivos e Agir mal, dizer a verdade) até seus últimos dois cursos acerca 
da prática da parrésia (O governo de si e dos outros e A coragem da verdade), 
passando pelo que Foucault denomina a época do cuidado de si mesmo, da qual se 
ocupa em Hermenéutica do sujeito e os dois últimos volumes de Historia da 
sexualidade, O uso dos prazeres e A inquietude de si. Esse caminho, como 
veremos, nao segue a ordem linear de urna cronología histórica, mas o da 
problematizagao foucaultiana — com idas e viudas — das relaces entre governo, liberdade 
e verdadeM 


O governo de si mesmo 

Creio demasiado na verdade como para nao supor que há diferentes verdades e diferentes maneiras de dizé-la. 

(FOUCAULT, 1994, t. IV, p. 733; t. V, p. 292) 

O primeiro volume de Historia da sexualidade, A vontade de saber, é 
publicado em 1976; os dois volumes seguintes, O uso dos prazeres e A 
inquietude de si, em 1984, oito anos mais tarde. ^ Contudo, o projeto original 
era diferente, compreendia no total seis volumes, dos quais A vontade de saber 
era o primeiro e os seguintes se intitulavam: A carne e o corpo; A cruzada infantil; 
A mulher, a mae e a histérica; Os perversos e Populares e raca. De acordo com seus 
títulos, esses volumes haviam retomado os temas centráis do primeiro: a 
pastoral da carne, os elementos constitutivos do dispositivo de sexualidade (a 
sexualizagáo das condutas infantis, a histeriza^ao da mulher, a psiquiatrizagáo 
das perversóes) e a problemática da biopolítica. Os títulos expressam também 
os temas dos cursos de Foucault entre 1974 e 1977 (de Os anormais, Em defesa 
da sociedade e, parcialmente, de Seguranza, territorio, populando). Porém, como 


veremos, nenhum dos dois volumes que foram finalmente publicados em 1984 
respondem a esse plano original, mas as consequéncias da introdujo da nogáo 
de governamentalidade. 

Em Seguranza, territorio, populando, como vimos, a no cao de 
governamentalidade remete ao conjunto de práticas que funcionam como 
dispositivos de seguranza (instituigóes, leis, regulamentos, saberes, etc.) por 
meio dos quais se governa a populacao em relagáo a fenómenos de massa que 
podemos conhecer e administrar em termos estatísticos, tendo em conta a 
aleatoriedade dos acontecimentos futuros e a liberdade dos individuos. Nessa 
perspectiva, as relagóes de poder, a diferen^a das relagóes de dominado, 
supóem o exercício da liberdade (Foucault, 1994, t. IV, p. 720; t. V, p. 266- 
267) e, por isso, para poder governá-la, os dispositivos de seguranza recorrem 
a mecanismos de veridicgáo, de produdo de discursos verdadeiros, como a 
racionalidade do mercado no liberalismo ou da empresa no neoliberalismo. 
Nao há governo — em um sentido foucaultiano — sem liberdade e sem 
produdo de verdade, sem um conjunto de regras e procedimentos (jogos de 
verdade) por meio dos quais se estabelega a distingao entre o verdadeiro e o 
falso. 

Pois bem, a agáo de governar, o exercício da liberdade e a produdo da 
verdade podem ter um caráter reflexo quando, em lugar de estar dirigidos para 
os outros, definem os modos de relado do sujeito consigo mesmo. Alguém 
pode governar-se a si mesmo, nao ser escravo de si mesmo e nao 
simplesmente produzir a verdade acerca de si mesmo, mas também produzir- 
se a si mesmo, sua própria vida, na forma da verdade (como na prática da 
parrésia). Para Foucault essas formas reflexas do governo, da liberdade e da 
veridicgao definem a ética. Precisamente a partir dessas noyóes o projeto de 
urna historia da sexualidade terminou convertendo-se em urna historia da ética 
ou, em outros termos, das práticas de subjetivagáo, dos modos de constituido 
de si mesmo como sujeito. Nessa perspectiva, na “Introdujo” a O uso dos 
prazeres, se estabelece urna distingáo entre a moral e a ética. Por moral se pode 
entender o código de valores e de regras que se propóe aos individuos ou a 
adequagáo de seus comportamentos a esses valores e regras, porém também a 
maneira em que os individuos se constituem a si mesmos como sujeitos 
moráis, vinculando-se com um código. Foucault propóe reservar o termo 
“ética” para este último sentido. Por sua vez, para determinar as formas de 
autoconstitui^áo do sujeito moral, propóe distinguir: a substancia ética, a parte 



do individuo que esse p5e em jogo em sua relagáo com a moral (como os 
atos, os desejos, os pensamentos); os modos de sujeicdo, as diferentes maneiras em 
que o sujeito se reconhece vinculado com urna moral (por exemplo, por que 
pertence a determinado grupo social ou a urna tradigao espiritual); as formas de 
trabalho ético (como a austeridade sexual ou a memorizagáo dos preceitos do 
código moral) e a teleología ética, íinalidade que se persegue quando se aceitam 
os valores e as regras moráis (como podem ser o autodominio ou a vida 
eterna) (Foucault, 1984b, p. 33-35, p. 26-29). 

A nogao de governo adquire, entao, um sentido mais ampio que inclui as 
formas do governo de si mesmo e também o modo em que as formas de 
governo sobre os outros se relacionam com as formas de governo de si 
mesmo. Se, como se sustentou desde Platao até nossos dias, na relagáo com 
um mesmo está sempre implícita, real ou virtualmente, a presenta do outro ou 
dos outros, para Foucault também é certo o inverso. O governo dos outros, a 
governamentalidade, “nao pode nao passar, teórica e praticamente, pelo 
elemento de um sujeito definido a partir da rela^áo consigo mesmo” 
(Foucault, 2001, p. 241; p. 306). Por isso, entre os cursos dedicados á 
governamentalidade biopolítica e a historia da sexualidade convertida em urna 
historia da ética, das práticas de governo de si mesmo, Foucault estudará o 
poder pastoral e o dispositivo da confissáo. 

O poder pastoral e o dispositivo da confissáo 

Nao só se requer simplesmente obedecer, mas também 
manifestar, enunciando-o, o que se é. 

(FOUCAULT, 1994, t. IV, p. 125; 1997c, p. 101) 

Os cursos biopolíticos - Defender a sociedades Seguranza, territorio, populando e 
Nascimento da biopolítica - podem ser considerados, em seu conjunto, como 
urna genealogía da racionalidade política moderna, na qual Foucault mostra 
como o exercício do poder político no contexto da estatalidade transcende os 
limites do dispositivo soberano. Com efeito, o funcionamento do poder 
político nao se reduz aos mecanismos jurídicos pelos quais a lei se formula e se 
aplica; é exercida, também, por meio dos dispositivos do poder disciplinar e 
dos dispositivos de seguranza que descrevem o funcionamento do biopoder. 
Retomando urna fórmula clássica, poderia ser dito, entao, que o exercício 
moderno do poder político nao consiste simplesmente em reinar, em 



estabelecer leis gerais, mas sobretudo em governar, em conduzir as condutas 
individuáis e coledvas. 

Guiado pela pergunta acerca das formas históricas que adotou a tarefa de 
conduzir condutas, de governar os homens, Foucault chega á análise do poder 
pastoral. Sua resposta remonta muito mais além da Modernidade, até a 
Antiguidade grega e judaico-cristá, mais precisamente á oposi^áo entre essas 
duas concep^óes do poder expressadas mediante a figura grega do político e a 
judaico-cristá do pastor. O político dos gregos exerce o poder sobre um 
territorio e estabelece leis que devem perdurar depois de sua desaparigáo. A 
finalidade que persegue como político é a honra, sobretudo depois de sua 
morte. Essa figura encontra, entáo, urna expressáo adequada na imagem do 
timoneiro de urna nave, onde o timáo serve para exemplificar a fundo da lei. 
Por meio das leis, como faz o timoneiro com o movimento do timáo, o 
político conduz a cidade como se fosse urna nave, em seu conjunto, 
coletivamente. O pastor do judaico-cristianismo, em contrapartida, náo exerce 
seu poder sobre um territorio, mas sobre um rebanho: reúne individuos 
esparsos e sem ele o rebanho se dispersa; o pastor é capaz de abandonar seu 
rebanho para sair em busca da ovelha perdida e dá sua própria vida por cada 
urna de suas ovelhas (Foucault, 1994, t. IV, p. 229-230; 1995, p. 237-238). 

A dizer a verdade, a ideia de um poder que se exerce do mesmo modo em 
que um pastor conduz suas ovelhas náo é urna imagem desconhecida para o 
pensamento grego. Encontra-se presente em Homero, que fala do rei como 
pastor dos povos, e na tradigáo pitagórica, que estabelece urna relado 
etimológica entre as palavras “lei” (nomos) e “pastor” ( nomeus ). Porém, no 
primeiro caso, trata-se de urna imagem arcaica e, no segundo, de urna tradi^áo 
marginal. No pensamento político grego, em contrapartida, a imagem do 
pastor está ausente, porém com urna excedo maior: Platáo (Foucault, 
2004c, p. 140-143; p. 182-186). Sobretudo em O político, Platáo se pergunta 
se se pode definir o político como pastor dos homens. Em um primeiro 
momento do diálogo, parecería que o político é urna espécie de pastor, como 
o médico ou o mestre, porém depois, a partir do mito do mundo que cometa 
a girar em sentido contrário, essa primeria aproximado ao problema é 
finalmente abandonada. Para Platáo, o político náo pode ser definido a partir 
da arte de pastorear ovelhas, pois, á diferenga dos pastores que se ocupam dos 
homens individualmente, o político o fará só coletivamente e em seu 
conjunto. A arte apropriada para definir a fundo do político, em 



contrapartida, é a de tecer, porque sua fungáo consiste em tramar a urdidura 
da polis mediante as leis e a partir de seu conhecimento do imutável. 

Sendo assim, estritamente falando, tampouco na tradi^ao judia o político é 
o pastor, pois só Deus é o único e verdadeiro pastor. O poder pastoral, na 
realidade, é urna figura que toma forma com o cristianismo a partir das 
tradi^óes hebreia e oriental, e de certas técnicas de vida da tradigao grega, 
sobretudo da filosofía da época helenística. Com o monaquismo, essas duas 
tradi^oes se conjugam para constituir a primeira versáo do poder pastoral. A 
partir da literatura crista dos primeiros séculos (CrisÓSTOMO, Cipriano, 
Ambrosio, Jerónimo, Benito de Núrsia), Foucault enumera quatro 
elementos característicos dessa nova forma de poder: 1) A responsabilidade do 
pastor nao só concerne á vida das ovelhas, mas a todas suas agóes. Os pecados 
do rebanho sao imputáveis, em última instancia, ao pastor. 2) A rela^ao entre 
o pastor e suas ovelhas é individual e total. 3) O pastor deve conhecer o que se 
passa no foro mais íntimo de cada urna de suas ovelhas. Aquí, vao se reunir 
duas práticas que já existiam ñas tradigóes pitagórica, estoica e epicúrea: o 
exame e a diregao de consciencia. Nessa reuniáo, adquirirá forma a doutrina 
da obediencia concebida como submissáo total. 4) O pastor deve conduzir 
suas ovelhas pelo caminho da mortificagáo, urna espécie de morte cotidiana 
neste mundo (Foucault, 1994, t. IV, p. 144-148; p. 229-230; 1995, p. 237- 
238). O poder pastoral é, definitivamente, urna técnica política de 
individualizadlo. 

O poder pastoral, explica Foucault, era urna prática própria das 
comunidades monásticas que teve um importante desenvolvimento na 
literatura crista dos primeiros séculos. Em principio, tratava-se de urna 
experiencia típicamente comunitária, incompatível com as condi^óes da vida 
rural e que exigía certo nivel de formagáo cultural. Com o fim do feudalismo 
e o abandono do ideal de um Sacro Império, a Reforma protestante e a 
chamada Contrarreforma Católica conduziram a urna reativagáo profunda das 
técnicas do poder pastoral. A pastoral da confissáo a partir do século XVI é um 
dos exemplos mais eloquentes. Em resumo, retomando as expressóes de 
Foucault, “a Igreja crista coagulou todos esses temas do poder pastoral em 
mecanismos precisos e em instituigóes bem definidas; ela é a que realmente 
organizou um poder pastoral específico e autónomo” (Foucault, 2004c, p. 
133-134; p. 174). 



Em rela^áo as formas políticas da Modernidade, a tese foucaultiana consiste 
em sustentar que as práticas do poder pastoral constituem um preludio da 
governamentalidade. Em primeiro lugar, pela forma que tomaram as 
problemáticas da salvagáo, a lei e a verdade. No poder pastoral, a salvagáo 
reveste um caráter individual e implica urna análise minuciosa dos méritos e 
deméritos, a obediencia á lei implica a submissáo total á vontade de outro, e a 
verdade deve estar orientada para o modo de conduzir-se na vida cotidiana. 
Em segundo lugar, porque, por meio desses modos de relacionar-se com a 
salvagáo, com a lei e com a verdade, constitui-se um modelo de subjetividade 
que é “típico do sujeito ocidental moderno” (Foucault, 2004c, p. 187; p. 
244). Isso nao significa, contudo, que a passagem do governo das almas ao 
governo dos corpos, do poder pastoral á governamentalidade deva ser 
interpretada como urna transferencia “maciza e global” (Foucault, 2004c, p. 
235; p. 307) do poder da Igreja e de suas técnicas de governo dos homens ao 
Estado. Trata-se de processo muito mais complexo, no qual a apropriagáo 
dessas técnicas por parte do Estado é acompanhada de modificares pelas 
quais, na época da Razáo de Estado, os procedimentos do poder pastoral 
comegam a integrar-se com as estruturas jurídicas da estatalidade moderna. 
Desse modo, toma forma um poder político que é, a um tempo, totalizante e 
individualizante, que se exerce sobre todos e cada um ou — segundo expressáo 
latina retomada por Foucault — omnes et singulatim. 

Nem o poder pastoral nem a governamentalidade deixaram de suscitar, 
contudo, contracondutas que, estritamente falando, nao constituían! um 
simples rechazo ao fato de serem governados, mas um questionamento ao 
modo em que era feito e um reclamo de serem governados de maneira 
diferente. Entre as contracondutas a respeito do pastorado cristáo, Foucault 
enumera o ascetismo que recusa a presenta autoritaria do outro na rela^áo 
consigo mesmo; as experiencias comunitarias, que negam a divisáo binaria 
entre os que dirigem e os que sao dirigidos, ou seja, a autoridade do pastor; a 
mística, cujas experiencias nao podem enquadrar-se nos mecanismos do poder 
pastoral; a interpretado pessoal da Biblia, sem media^áo doutrinal; e os 
movimentos esperanzados na vinda escatológica de um verdadeiro pastor. Os 
objetores de consciencia, as sociedades secretas ou as resistencias á 
medicalizazáo, por sua parte, constituem formas de contraconduta a respeito 



da governamentalidade política moderna. 

★ 

Urna das pegas centráis do poder pastoral é, sem margem de dúvidas, o 
dispositivo da confissao. Como assinalamos, Foucault já se havia ocupado dele 
em seu curso Os anormais e em A vontade de saber. Alguns anos mais tarde, no 
curso de 1979-1980, Do governo dos vivos, o tema se retoma, porém em 
contexto histórico muito mais ampio. Foucault, com efeito, percorre um 
caminho que vai desde a Antiguidade clássica até os primeiros séculos do 
cristianismo, analisando o surgimento da prática da diregáo de consciencia e 
do governo das almas ñas instituigoes monásticas. No ano seguinte, 1981, em 
um curso na Universidade Católica de Louvain, Agir mal, dizer a verdade, a 
análise histórica do dispositivo da confissao se estende novamente até alcangar 
as práticas terapéuticas, judiciais e criminológicas do século XX. Considerando 
todo esse material em seu conjunto, pode-se dizer que Foucault nao dedicou, 
a nenhuma outra prática, estudo táo vasto, ampliando ademáis a perspectiva 
teórica da análise. Com efeito, nesses dois cursos de 1980 e 1981, a confissao 
já nao é abordada, principalmente em relagáo á questáo da sexualidade, e sim 
na perspectiva mais geral da produgáo de discursos verdadeiros no contexto 
das técnicas de governo dos homens. 

Como já mencionamos, nao há governo sem veridicgáo e o exercício do 
poder na forma do governo requer um regime de produgáo de discursos 
verdadeiros. Certamente, essa tese foucaultiana pode ser entendida em vários 
sentidos. De fato, quase no inicio de seu curso Do governo dos vivos, Foucault 
enumera algumas dessas possibilidades a modo de exemplos (Foucault, 
2012a, p. 17): o principio de raciónalidade, representado pela razáo de Estado, 
que reclama, para poder governar, um conhecimento da estrutura e da 
natureza do aparato estatal (Giovanni Botero); o principio de evidencia, que exige 
que na agáo de governar aparega a racionalidade mesma das coisas, 
particularmente das leis da economía (Frangois Quesnay e os fisiócratas); o 
principio de competencia, que sustenta a necessidade de um saber científico e 
especializado acerca do governo (Saint-Simon); o principio da consciencia geral, 
para o que governar consiste em ocultar coisas e persegue que todos as 
conhegam, de modo que o governo se torne impossível (Rosa Luxemburgo); 
e o principio do terror, que, ao revés do anterior, supóe que o governo funciona 



porque todos sabem o que esse quer ocultar (Alexander Solzhenitsyn). Apesar 
disso, a posi^áo de Foucault avanza em outro sentido: ele se interessa pelas 
manifestagoes ritualizadas da verdade. Em primeiro lugar, a partir de um fundo 
“oculto”, “invisível” ou “imprevisível”; em segundo lugar, de conhecimentos 
“margináis”, “residuais” ou “suntuarios” (Foucault, 2012a, p. 7-8), porém 
que sao requeridos para o funcionamento dos dispositivos de poder, ainda que 
caregam de um caráter imediata e necessariamente utilitario. Por último e em 
terceiro lugar, analisa as formas de manifestagáo da verdade ñas quais está 
implicado o elemento do eu ou da subjetividade. Em resumo, a questáo que 
lhe interessa é “o governo dos homens mediante a manifestagáo da verdade na 
forma da subjetividade” (Foucault, 2012a, p. 79). Para referir-se a essas 
formas de manifestado da verdade, serve-se do termo aleturgia, composto pelas 
palavras gregas alethes e ergon (literalmente, o atuar veraz ou franco). 

Em Do governo dos vivos, como assinalamos, as práticas aletúrgicas sao 

estudadas em período histórico que se estende desde a Antiguidade clássica até 

o cristianismo. Nesse contexto, Foucault volta novamente sobre o Edipo de 

Sófocles, do qual já se havia ocupado em Lindes sobre a vontade de saber e em A 

verdade e as formas jurídicas, porém a perspectiva de leitura, sem contradizer suas 

análises anteriores, mudou. A interpretado sobre o personagem se mantém: 

Edipo nao é urna figura literaria do inconsciente, mas um “supernumerario do 

saber” (Foucault, 2012a, p. 66), alguém que conhece de maneira excessiva. 

/ 

Contudo, já nao se interessa por mostrar como, na historia de Edipo, é 
possível 1er o enfrentamento entre diferentes procedimentos para alcanzar a 
verdade, mas na maneira em que, na manifestado da verdade, está implicada a 
própria subjetividade de Edipo (ele deve reconhecer como sua urna verdade 
que outros já sabiam) e nos efeitos que produz essa manifestado da verdade na 
forma da subjetividade (a salvado de Tebas). Desse modo, a tragédia de Edipo 
permite a Foucault abordar o problema, histórico e político, que realmente lhe 
interessa: 


[...] como sucedeu que, em urna sociedade como a nossa, o poder nao pode exercer-se sem que a 
verdade tenha de manifestar-se, e tenha que fazé-lo na forma da subjetividade, e sem que, por 
outro lado, se espere que essa manifestado da verdade na forma da subjetividade produza efeitos 
que váo para além da ordem do conhecimento, que sao da ordem da salvafáo e da liberado para 
cada um e para todos? (FOUCAULT, 2012a, p. 73-74). 

Para responder a essa pergunta, Foucault embarca em urna historia do 
cristianismo, certamente fragmentária, para analisar aquelas práticas ñas quais o 



sujeito se encontra vinculado a urna verdade acerca de si mesmo que deve 
manifestar cumprindo com determinados rituais, a fim de obter um efeito de 
purificagáo (como o perdáo dos pecados). Nessa historia do cristianismo, na 
perspectiva dos regimes de verdade, a intengáo geral de Foucault é mostrar as 
diferengas entre, por um lado, a penitencia ( exomologesis ), o fato de 
reconhecer-se pecador e viver como tal (durante os séculos II-IV) e, por 
outro, a confissao (. exagoreusis ), a verbalizagáo analítica dos pecados, e sua 
posterior conjungáo (a partir dos séculos VII-VIII), que foi possível pela 
articulado da disciplina monástica e as formas herdadas do direito germánico 
(Foucault, 2012a, p. 191). 

Nesse contexto, as últimas linóes do curso Do governo dos vivos estáo 
dedicadas á prática monástica da diregáo de consciencia. Segundo Foucault, 
essa prática pode resumir-se como a obediencia total do dirigido com a 
condigáo, como parte dessa obediencia, de dizer permanentemente a verdade 
acerca de si mesmo e de fazé-lo em forma de confissao (Foucault, 2012a, p. 
302). A obediencia se define por tres qualidades: a submissáo (. subditio ) — tudo 
deve ser vivido como urna ordem; a paciencia ( patientia ); a passividade; a nao 
resistencia e a humildade (, humilitas) — o situar-se a si mesmo o mais baixo 
possível. No que concerne á forma da verbalizagáo permanente de si mesmo, 
ela nao tem por objeto exclusivamente os atos, mas sobretudo os pensamentos 
(i cogitationes ), o que passa na alma. 

Repetidas vezes, ao longo de seus cursos do período 1979-1984, Foucault 
confronta as práticas do cristianismo dos primeiros séculos com as que existiam 
no mundo pagáo e especialmente ñas correntes filosóficas da época helenística, 
como o estoicismo e o epicurismo. A diregáo de consciencia existia, de fato, 
antes do cristianismo, porém com sentido diferente. Seu objetivo nao era a 
obediencia total a outro, mas alcanzar o dominio sobre a própria vida. Por 
outro lado, o exame de si mesmo estava dirigido principalmente aos atos e nao 
aos pensamentos ou aos movimentos da alma. O cristianismo retoma essa e 
outras práticas de subjetiva^áo da filosofía paga, porém modifica sua finalidade 
e seus conteúdos. 

No que concerne as transformador da prática da confissao na historia do 
cristianismo, antes da formado da pastoral da carne a partir dos séculos XVI e 
XVII, é necessário ter em conta dois momentos decisivos. Em primeiro lugar, 
a chegada dos monges irlandeses ao continente europeu nos séculos VI e VII. 
Com eles, a prática monástica da confissao se articula com o modelo laico e 



jurídico do direito penal germánico. Em linhas gerais, do mesmo modo que o 
direito penal estipula urna correlagáo entre delitos e penas, agora se estabelece 
urna correlagáo entre os pecados e a penitencia, que nessa época se denomina 
tarifa. A partir desse momento, qualquer sacerdote, nao só o bispo como nos 
primeiros séculos, escuta a falta e impóe a penitencia. Um segundo momento 
é a introdugáo de urna serie de mudanzas que, a partir dos séculos XII e XIII, 
perseguem o objetivo de recuperar eclesiásticamente a prática da confissáo e a 
convertem em obrigagáo regular, continua e exaustiva para todos os crentes. 
Por essa época aparece também um sistema preciso de interrogado, pelo qual 
verbalizar as próprias faltas: segundo os mandamentos, os pecados capitais, as 
virtudes teologais e as virtudes cardeais. 

★ 

A confissáo, como dissemos, é também o eixo do curso Agir mal, dizer a 
vevdade. Alguns temas se superpóem aos desenvolvidos em Do governo dos vivos, 
porém com varias diferengas. Em primeiro lugar, o período histórico abordado 
se estende desde Homero em um extremo até o século XX no outro. Em 
segundo lugar, o enquadre teórico desse percurso histórico transcende o 
ámbito da historia do cristianismo. O objetivo desse curso já nao é 
fundamentalmente urna historia do cristianismo como religiáo de confissáo, 
mas urna historia política das formas de veridicgáo, cujo eixo é o dispositivo da 
confissáo. 

Esse curso de 1981 cometa com o relato de urna cena psiquiátrica do 
século XIX na qual Frangois Leuret intenta conseguir que seu paciente 
confesse estar louco, para o que o submete a sucessivas duchas frías. Desse 
modo, o conhecimento que o paciente tem de si mesmo se converte no eixo 
da terapia. A partir dessa cena e de outros exemplos, Foucault leva a cabo urna 
análise da confissáo como ato de fala (.speech act), no qual se delimitam seus 
quatro elementos essenciais. 1) O ato de confissáo difere de urna declarado ou 
urna simples constatado. Enquanto que nesse género de atos lingüísticos se 
trata de passar do desconhecido ou do invisível ao conhecido e ao visível, no 
ato lingüístico da confissáo, em contrapartida, trata-se de passar do náo dizer 
ao dizer. Leuret já sabia que seu paciente estava louco; sua confissáo, desse 
ponto de vista, náo implicava urna ampliado do conhecimento, porém 
implicava um esforzó, um custo por parte de quem confessava. 2) Quem 



confessa, ademáis, por seu ato de confissáo, estabelece urna relagao a respeito 
do que diz de si mesmo e assume urna obrigagao com o que diz, como, por 
exemplo, quando se confessa a alguém “te amo”. 3) Esse ato tem lugar no 
contexto de determinada forma de exercício de poder. Ao confessar, quem 
confessa dá ao destinatario da confissáo a possibilidade de exercer algum tipo 
de agao sobre ele, como aceitar ou rechagar o amor que se lhe confessa. 4) 
Quem confessa, ademáis, nao só estabelece urna relagao de obrigagao a 
respeito do que diz, mas também adquire determinada qualificagao; converte- 
se, por exemplo, em um amante declarado ou em um doente consciente de 
sua doenga. 

Em Agir mal, dizer a verdade , recapitulando o sentido de suas investigagoes 
acerca da formagao e extensao do dispositivo da confissáo, Foucault sustenta: 

Quando se rastreia a historia das técnicas de si se compreende muito melhor a avaliaQo da 
sexualidade e a mésela de interesse, angústia e preocupado que suscita o comportamento sexual. 
O problema será saber por que, especialmente a partir dos séculos XVII e XVIII, essas técnicas de 
si concernentes á sexualidade atuaram á margem do monacato. Para compreender melhor o estado 
do dispositivo moderno da sexualidade, é necessário vinculá-lo á historia das tecnologias de si. O 
esquema da repressáo é insuficiente: nos faz falta outra chave. Eu já havia esbozado tudo isso em 
meu primeiro livro sobre a sexualidade, porém provavelmente de maneira demasiado negativa 
(FOUCAULT, 2012b, p. 252). 

A época do cuidado de si mesmo 

Em toda a filosofía antiga o cuidado de si mesmo foi 
considerado, a um tempo, como um dever e como unía 
técnica, urna obrigagao fundamental e um conjunto de 
procedimentos cuidadosamente elaborados. 

(FOUCAULT, 1994, t. IV, p. 355; 1997c, p. 122) 

Ñas práticas cristas do exame de consciencia e da confissáo, nós nos 
deparamos, em resumo, com urna tripla exigencia: buscar a verdade em si 
mesmo, decifrar essa verdade por meio dos obstáculos para alcangá-la e 
manifestá-la em forma de confissáo, ou seja, de maneira analítica a outro 
(Foucault, 2012b, p. 90). A propósito dessas práticas, em que a relagao do 
sujeito consigo mesmo passa pelo conhecimento da verdade que o sujeito 
deve descobrir em si mesmo e decifrar, Foucault fala de hermenéutica do 
sujeito. Seu curso no Collége de France dos anos 1981-1982 leva 
precisamente como título A hermenéutica do sujeito, porém esse nao é o tema 
das ligóes de Foucault. Ñas quase quinhentas páginas que compoem a versáo 



impressa em língua original, de fato, nem a nogao de hermenéutica do sujeito 
nem o conceito mais geral de hermenéutica sao retomados em nenhum 
momento. A problemática que interessa a Foucault segue sendo a da relagáo 
entre o sujeito e a verdade, mas essa relagáo que inclui o conhecimento de si 
mesmo é enquadrada agora no contexto mais geral do cuidado de si mesmo. 
Esse curso é, com efeito, urna historia das práticas do cuidado de si mesmo ou, 
simplesmente, retomando as expressóes utilizadas pelo autor, da época ou da 
cultura do cuidado de si mesmo que se estende ao longo de um milénio, desde 
os tempos de Sócrates até as escolas filosóficas do helenismo e da época 
romana. 

Para dar conta desse deslocamento, quase no cometo da exposi^áo se 
introduz urna distingáo entre filosofía e espiritualidade; por filosofía se entende 
a forma de pensamento que determina as condi^óes cognitivas pelas quais o 
sujeito pode alcanzar a verdade (a aplicagáo de um método, o consenso 
científico, a honestidade intelectual, etc.) e por espiritualidade, as práticas pelas 
quais o sujeito se modifica a si mesmo para ter acesso á verdade (Foucault, 
2001, p. 16-17; p. 19). Essas práticas implicam um esforzó de conversáo por 
parte do sujeito que pode ter diferentes formas (a erótica ou a ascese) e que 
produzem nele determinados efeitos (a beatitude, a tranquilidade, etc.). 
Contudo, é necessário ter presente que, aínda que possamos distinguir filosofía 
e espiritualidade nesses termos, isso nao significa que se trate de duas formas de 
relagáo entre o sujeito e a verdade que se hajam dado necessariamente de 
maneira separada. A leitura foucaultiana da filosofía grega e romana tende a 
mostrar, precisamente, como a espiritualidade tomava parte da prática 
filosófica. Também assinala que na filosofía moderna podemos encontrar 
formas de espiritualidade, como no século XVII no pensamento de Spinoza 
ou no século XIX em Hegel, e por sua vez, formas de exigéncia de 
espiritualidade no marxismo (nesse caso com urna classe) e na psicanálise. 
Dentro deste último, Foucault reconhece em particular o trabalho de Lacan e 
seu esforgo por tematizar de maneira explícita essa exigéncia (Foucault, 
2001, p. 31; p. 40). 

A separagáo entre a filosofía e a espiritualidade responde a urna série de 
fatores históricos: a forma que tomou a moral com o cristianismo e a 
Modernidade e, em particular, o que se denomina o “momento cartesiano” 
(Foucault, 2001, p. 29; p. 37), a saber, quando a evidéncia da existéncia do 
sujeito se converte na porta de acesso á verdade e o método para ter acesso a 



ela se define a partir de regras de ordena epistemológica. No que concerne á 
época do cuidado de si mesmo (.epimeleia heautou), na qual a filosofía e a 
espiritualidade faziam parte de urna mesma prática, Foucault distingue tres 
etapas: o momento socrático, em que a exigencia do cuidado de si faz sua 
aparigáo na reflexáo filosófica; a idade de ouro do “cuida-te a ti mesmo” nos 
séculos I e II (desde o estoicismo romano, representado por Musonius Rufus, 
até Marco Aurélio); e, finalmente, a passagem do ascetismo pagáo ao ascetismo 
cristáo nos séculos IV e V. 


★ 

Depois de se ocupar brevemente da historia pré-filosófica das práticas do 
cuidado de si mesmo e da Apología de Sócrates, Foucault concentra sua 
atengáo em outro diálogo platónico, o Alcibíades I, cujos personagens sao 
Alcibíades e Sócrates. Por um lado, a figura do político ateniense aventureiro e 
audaz, e, por outro, a figura do filósofo. Nesse diálogo, no momento em que 
Alcibíades, terminada sua juventude, cometa sua vida adulta e se decide a 
participar da vida pública da cidade, Sócrates lhe propóe ter em conta a 
necessidade do cuidado de si. A finalidade dessa proposta é precisamente 
política: quena pretenda governar aos outros deve governar-se a si mesmo e, 
portanto, ocupar-se de si. E o instrumento para levá-lo a cabo é o 
conhecimento de si. Para ocupar-se de si mesmo, Alcibíades tem de conhecer- 
se a si mesmo e reconhecer a parte divina de sua alma; só a partir desse 
reconhecimento alcanzará o conhecimento necessário para governar aos 
outros, vale dizer, o do justo. O momento socrático-platónico, observa 
Foucault, se caracteriza, precisamente, por um paradoxo: a subordinado do 
cuidado de si ao conhecimento de si. Esse conhecimento, é necessário 
sublinhá-lo, nao tem, contudo, nem a forma nem o conteúdo da 
hermenéutica crista do sujeito. 

Entáo, na época de ouro do cuidado de si mesmo, assistimos a urna 
reformulado geral do momento adequado para ocupar-se de si mesmo, da 
finalidade e dos meios para fazé-lo. Já nao será só determinado momento, a 
passagem para a adultidade, mas toda a vida; nao estará motivado por razóes 
políticas, mas orientado para o governo de si mesmo, em urna diregáo ética; e 
ademáis, disporá de um conjunto de práticas muito mais vasto que nao se 
limitem ao conhecimento de si mesmo. Na época de ouro, assistimos, assim, a 



urna generalizado das práticas do cuidado que se tornam correlativas da vida 
do individuo e estáo abertas a todos os membros da sociedade. Desse modo, o 
cuidado de si mesmo se converte em urna técnica de vida ( techne ton biou). 
Nesse contexto, Foucault analisa urna serie de práticas — como a meditado, o 
exame de consciencia, a diredo de vida por parte de um mestre, o retirar-se 
da vida mundana, o uso do silencio — e de autores — como Séneca, Marco 
Aurelio, Plutarco e Epiteto. Sublinha, ademáis, a aproximado que se produz 
durante esse período entre a filosofía e a medicina, a partir da qual a atividade 
filosófica é concebida e praticada como terapia. 

Como já dissemos, algumas dessas práticas — o exame de consciencia ou a 
diredo por parte de um mestre — sao retomadas e transformadas pelo 
cristianismo. Precisamente por isso Foucault se ocupa de mostrar as diferengas 
com as formas pagas do cuidado de si e, dentro délas, de distinguir também 
entre o momento platónico e o helenístico. A análise se detém em dois 
conceitos gregos que forana traduzidos como “conversáo”: a epistrophe e a 
metanoia. Comparando a epistrophe platónica com a helenística, assinala as 
seguintes diferengas: a primeira está orientada a distanciar as aparéncias 
sensíveis mediante o conhecimento do imutável, partindo do reconhecimento 
da própria ignorancia e com o propósito de liberar-se da prisáo do corpo. No 
mundo helenístico e romano, em contrapartida, a conversáo nao se articula a 
partir da oposi^áo entre dois mundos, o sensível das aparéncias e o imutável, 
mas em um mesmo plano, no qual se distingue entre o que depende de nós e 
o que nao depende de nós. A conversáo busca, ademáis, estabelecer urna 
relagáo adequada consigo mesmo que incluí o corpo, e os meios para lográ-la 
náo se circunscrevem ao campo do conhecimento. Enquanto a metanoia, para 
o cristianismo, implica, aínda que preparada, urna mudanza brusca, na qual 
está em jogo a passagem da morte á vida, das trevas á luz, e implica a ruptura e 
a renuncia a si mesmo. A conversáo da época helenística e romana, em 
contrapartida, náo é urna mudanza brusca, mas um equipar-se e proteger-se 
para poder ser senhor de si mesmo. Náo se trata, por isso, de renunciar a si 
mesmo, mas, ao contrário, de retirar-se para si mesmo. 

★ 

Como podemos apreciar, a respeito da historia da subjetividade ocidental, o 
percurso de Foucault segue urna diregáo inversa da cronología: cometa pela 



Modernidade com a análise do dispositivo de sexualidade, remonta á pastoral 
crista da carne, ocupando-se sobretudo do dispositivo da confissáo e, 
finalmente, chega até a Antiguidade, para abordar as técnicas de vida na época 
do cuidado de si mesmo. Esse percurso busca descrever as diferentes práticas 
pelas quais o sujeito se constitui a si mesmo como sujeito moral e o modo em 
que, para fazé-lo, se inscreve em determinado jogo de verdade. Já em O 
nascimento da biopolítica, Foucault sustentava: 

Recordar que os médicos do século XIX disseram muitas tolices sobre o sexo nao tem nenhuma 
importancia de um ponto de vista político. Só tem importancia a determinafáo do regime de 
veridicfáo que lhes permitiu dizer e afirmar como verdadeiras urna série de coisas que, segundo o 
que sabemos hoje, talvez nao o fossem tanto. [...] O que politicamente tem sua importancia nao é 
a historia do verdadeiro, nao é a historia do falso, é a historia da veridic^ao (FOUCAULT, 2004b, 
p. 38; p. 50). 

A rela^áo entre práticas de subjetivagáo e jogos de verdade que, como 
acabamos de assinalar, atravessa de um extremo ao outro a historia da 
subjetividade ocidental, admite, contudo, diferentes modulares: na 
Modernidade se trata da normalizagáo, no cristianismo da purificado de si 
mesmo pela obediencia, e para definir a forma que toma na Antiguidade, 
Foucault se serve da expressáo “estética da existencia”. Essa nogáo, em 
principio, remete á tarefa de ocupar-se da própria vida como se fosse urna obra 
de arte para dar-lhe urna forma bela, porém também á ideia de que o jogo de 
verdade em que se inscreve essa tarefa nao tem a forma da norma ou da 
obediencia. A rela^áo da própria vida com a beleza e a nao obrigatoriedade do 
jogo de verdade no qual essa relagáo tem lugar definem, por isso, o sentido 
com o qual se utiliza aqui o termo “estética”. Isso nao significa, contudo, que 
esse jogo de verdade carena de universalidade e que nao seja válido para todos 
os homens; o que sucede é que essa universalidade nao tem a forma da lei, 
nem religiosa nem estatal (Foucault, 1984c, p. 215; p. 185). 

Em relagáo a essa universalidade sem lei, tocamos um dos pontos que 
podem ser considerados como um dos maiores aportes dos volumes segundo e 
terceiro de Historia da sexualidade. Contrariamente a urna opiniáo bastante 
difundida, Foucault se ocupa de mostrar que nao devemos imaginar a 
Antiguidade como um período de liberdade sem preceitos que teria sido 
interrompido pela introdujo da moral crista. Os códigos moráis do Ocidente, 
específicamente no que concerne á problematizagáo do ato sexual, á fidelidade 
monogámica, as rela^óes homossexuais e á castidade ou abstinencia sexual, 



foram relativamente estáveis. Além disso, a moral sexual do cristianismo foi 
elaborada a partir “de principios e preceitos tomados diretamente da filosofía 
paga” (Foucault, 1984b, p. 21; p. 18). De fato, em O uso dos prazeres se 
estudam as modalidades de cada um desses preceitos no dominio do que os 
antigos denominavam a dietética, o ámbito de problematizagáo da rela^áo com 
o próprio corpo; a económica, o governo da casa e da esposa; a erótica, a rela^áo 
com os mancebos e, finalmente, a relagáo entre a austeridade sexual e o acesso 
á verdade. 

O que mudou da Antiguidade para o cristianismo, e do cristianismo para a 
Modernidade, sao os elementos que definem, como assinalamos, a ética: a 
substancia ética, os modos de sujeigáo, as formas de trabalho sobre si mesmo e 
a finalidade. Esses elementos e nao o código sao os que nos permitem 
diferenciar a moral sexual dos antigos e defini-la como urna estética da 
existencia. Enquanto para a Modernidade a problemática fundamental estava 
determinada pela normalizagáo da sexualidade, e para o cristianismo, pela 
purificagáo da libido, para a Antiguidade, em contrapartida, a questáo central 
reside no uso dos prazeres ( kresis aphodision). 

O segundo volume de Historia da sexualidade se intitula, precisamente por 
isso, O uso dos prazeres e seu propósito é “mostrar como, na Antiguidade, a 
atividade e os prazeres sexuais foram problematizados pelas práticas de si, 
fazendo jogar os critérios de urna ‘estética da existencia”’ (Foucault, 1984b, 
p. 18; p. 16). Nela, os aphrodisia, os prazeres intensos ligados aos atos sexuais, 
constituem a substancia ética que é analisada em relagáo com a quantidade, o 
excesso e o defeito, e a polaridade, a posi^áo ativa ou passiva que se ocupa. A 
no^áo de kresis, uso, por sua parte, caracteriza os modos de sujeigáo de acordo 
com as necessidades, os momentos adequados e o estatuto dos individuos. A 
enkrateia, o dominio sobre si mesmo, define as formas do trabalho ético e a 
sophrosune, a sabedoria e a temperanga, a finalidade. 

O terceiro volume de Historia da sexualidade, A inquietude de si, retoma o 
ámbito de problematizagóes moráis abordado no tomo precedente — a rela^áo 
com o próprio corpo, com a esposa, com os mancebos e com a verdade —, 
sempre dentro da moral paga da Antiguidade, porém nos primeiros dois 
séculos de nossa era. Em linhas gerais, nessa época assistimos a um 
fortalecimento dos preceitos e das práticas da austeridade sexual. Em relagáo ao 
código, a moral sexual da época de ouro do cuidado de si mesmo está muito 
mais perto do cristianismo que a ética da época clássica (séculos V-IV). Suas 



práticas nos mostram, ademáis, maior desconfianza a respeito dos prazeres 
sexuais e, em consequéncia, maiores exigencias de vigilancia e controle. 
Porém, para além da proximidade e inclusive da continuidade dos códigos de 
comportamento moral, a ética do cristianismo responde a urna configurazáo 
diferente. Sua substancia ética está constituida pela falta e pelo mal; seus modos 
de sujeizáo tomam a forma de urna obediencia a urna lei geral que, ademáis, é 
expressáo de urna vontade divina; as formas do trabalho ético implicam o 
deciframento da alma e a purificazáo dos desejos; e a tinalidade que se 
persegue é a renuncia a si mesmo (Foucault, 1984c, p. 274; p. 235). A 
describo dessa ética do cristianismo constituí o tema do quarto volume de 
Historia da sexualidade, que até o momento permanece inédito, As confissoes da 
carne. 

Recapitulando o caminho percorrido até aqui, em O governo de si e dos 
outros, Foucault dirá que todo seu trabalho pode ordenar-se em torno de tres 
eixos. O primeiro se refere á formazáo dos saberes como a historia natural, a 
gramática geral ou a economia - do que se havia ocupado em As palavras e as 
coisas -, no qual se constituem matrizes de conhecimentos possíveis que, 
finalmente, podem ser consideradas como as formas regulares do jogo do 
verdadeiro e do falso, quer dizer, como práticas de veridiczáo. O segundo 
eixo é o das técnicas e dos procedimentos com os quais se busca conduzir a 
conduta dos outros, as matrizes de comportamento que já nao sao 
simplesmente consideradas como táticas de normalizazáo, mas como formas de 
exercício do poder governamental. E o terceiro eixo é o da constituizáo dos 
modos de ser do sujeito por meio das diferentes práticas para relacionar-se 
consigo mesmo (Foucault, 2008b, p. 5-7; p. 5-7). Neste último caso, nao só 
se fala de práticas, entendidas como modo regular e recorrente de fazer algo, 
mas também de técnicas. Esta última no^ao agrega da anterior o matiz das 
táticas e das estratégias, a saber, da rela^áo entre os meios utilizados e os fins 
que se perseguem. 


A parrésia 

Neste Ocidente que inventan tantas verdades diferentes e modelan múltiplas artes da existencia, a cinismo nao 
deixa de recordar que muito pouco de verdade é indispensável para quem quer viver verdadeiramente e que 
muito pouco de vida é necessário quando se tem verdadeiramente a verdade. 


(FOUCAULT, 2009a, p. 175; p. 166) 



As últimas linóes de A hermenéutica do sujeito estáo dedicadas a urna prática 
de subjetivagáo, a parrésia, que terminou convertendo-se no tema dos dois 
cursos imediatamente sucessivos, os últimos de Foucault no Collége de 
France, O governo de si e dos outros e A coraqem da verdade. Em A hermenéutica do 
sujeito, a parrésia faz sua irrup^áo no contexto do estudo das práticas do 
cuidado de si mesmo, para qualificar o discurso que dirige o mestre ao 
discípulo. Falar com parrésia consiste em falar francamente, com sinceridade, 
sem adulares e sem servir-se das técnicas retóricas que, em lugar de apontar a 
verdade, só buscam convencer. Junto com essa parrésia do mestre a respeito 
do discípulo, em alguns círculos epicúrios da época nos encontramos também 
com urna prática parresiástica entre discípulos. Foucault encontra aqui um 
antecedente do dispositivo da confissáo (Foucault, 2001, p. 373; p. 472). 
Em seus últimos dois cursos, por sua parte, a análise da parrésia encontra um 
tratamento mais ampio que inclui Tucídides, Xenofonte, Platáo e o 
movimento cínico, e leva a cabo urna leitura da filosofía antiga - ainda que se 
poderia dizer simplesmente da filosofía - como atividade parresiástica. A partir 
dessa leitura, particularmente a propósito dos cínicos, as rela^óes entre a 
subjetividade e a verdade encontraráo nova formula^áo, diferente da que 
podemos observar no dispositivo da confissáo e também em outras práticas do 
cuidado de si mesmo. 

Em termos gerais devemos entender por parrésia o falar franco e sincero, o 
dizer toda a verdade (literalmente, a palavra significa: dizer tudo). Foucault, 
contudo, analisa esse conceito em termos mais específicos, para referir-se 
áquelas formas ñas quais, na veracidade do que se diz, o sujeito da enunciagáo 
póe em jogo sua própria vida, pois o ato de dizer a verdade tem ou pode ter 
consequéncias custosas. Por exemplo, quando se trata de dizer ao governante 
de turno e na cara a verdade acerca do que se pensa dele. Em relagáo a essa 
no^áo mais delimitada de parrésia, o autor esboza o que denomina urna 
“dramática do discurso” (Foucault, 2008b, p. 65; p. 66). Em vários aspectos 
essa concepgáo do discurso se sitúa ñas antípodas da pragmática desenvolvida 
no primeiro curso no Collége de France, Liqoes sobre a vontade de saber e em 
outros escritos dos primeiros anos da década de 1970. Os enunciados 
parresiásticos funcionam, com efeito, de maneira inversa aos performativos. 
Neste último caso, como por exemplo, na sentenga de um juiz que declara 
culpado o acusado, se requer um contexto institucionalizado preciso que 
estabelega as circunstancias e os modos em que se podem produzir certos 



enunciados. E o estatuto do sujeito da enunciado resulta também 
determinante; seguindo com o exemplo anterior, é necessário ser juiz para 
poder ditar urna sentenga. Por outro lado, o funcionamento dos enunciados 
performativos nao depende do compromisso que existe entre o sujeito da 
enunciado e o conteúdo do enunciado. Ainda que nao esteja convencido ou 
nao o sinta assim, se digo “me desculpo”, o enunciado cumpre sua íinalidade. 
No caso dos enunciados parresiásticos, em contrapartida, nós nos deparamos 
com o fato de que o contexto institucional no qual sao proferidos e o lugar 
que o sujeito da enunciado ocupa institucional ou socialmente resultam 
irrelevantes. A respeito das formas institucionais, com efeito, os enunciados 
parresiásticos se caracterizam, antes, por seu caráter disruptivo e inclusive 
irreverente. Por sua vez, urna das características que os define é o 
compromisso de quem fala com o que diz. 

Em O governo de si e dos outros, o interesse de Foucault na prática da parrésia 
se foca, em grande medida, na parrésia política, no direito que tém os cidadáos 
atenienses de poder usar publicamente a palavra ñas assembleias políticas e na 
maneira na qual, sobretudo em Platáo, a tarefa da filosofía pode ser definida 
em termos parresiásticos, quer dizer, a partir dessa relagáo entre o discurso e a 
verdade na qual o sujeito da enunciado p5e em jogo sua própria vida. A 
filosofía se definiría, entáo, pela maneira em que o individuo se constituí 
como sujeito de um discurso verdadeiro. No caso de Platáo, essa mesma 
exigencia é válida e necessária para quem exerce o poder. A análise dos textos 
de Platáo e em especial da figura de Sócrates continua em A coragem da verdade, 
em que o tema do cuidado de si mesmo se retoma em termos parresiásticos. A 
parte final desse último curso de Foucault se orienta, contudo, para o 
movimento dos cínicos. Isso se deve sem dúvida a que, á diferenga de quanto 
sucede no platonismo, nos cínicos essa relagáo entre a vida e a verdade é 
imediata, náo passa através de nenhum corpo doutrinal. Sua forma de viver, 
mediante a aceitado da animalidade natural da vida e do abandono das 
conven^óes sociais, é em si mesma aletúrgica, urna manifestado da verdade. O 
cinismo é, nesse sentido, “a produjo da verdade na forma mesma da vida” 
(Foucault, 2009a, p. 200; p. 191). 

Em relado á describo foucaultiana da parrésia cínica, é necessário fazer tres 
observagóes. Em primeiro lugar, a respeito da conotado do termo “cínico”. 
Para Foucault, com efeito — que desse modo se distancia de longa tradi^áo —, 
náo se trata de categoría negativa, mas positiva. Ela náo representa o modo, as 



vezes caricaturizado de maneira grotesca, em que se renunciam e se 
questionam as convences sociais, mas urna maneira de fazer da própria vida 
urna vida verdadeira, nao dissimulada. Em segundo lugar, em rela^ao á fungáo 
hermenéutica da categoría, o cinismo constituí urna categoría trans-histórica 
da subjetividade ocidental (Foucault, 2009a, p. 161; p. 152). Isso significa 
que essa relagáo entre a vida e a verdade, essa busca de urna forma que rompa 
com todas as formas que definem positivamente a atitude cínica, pode 
reencontrar-se para além do movimento cínico, por exemplo, em algumas 
formas do ascetismo cristáo, nos personagens revolucionarios e na 
subjetividade artística. Por último e em terceiro lugar, independentemente das 
continuidades que se possam estabelecer entre o cinismo e o cristianismo, as 
práticas de subjetivagao deste último introduziram um elemento que 
estabelece profunda diferenga, a exigencia de obediencia. 

Como mencionamos no inicio do presente capítulo, a relagáo entre a 
subjetividade e a verdade define o eixo das investigares de Foucault desde a 
introdugáo da categoría de governamentalidade. Seus trabalhos em torno da 
parrésia completam, de fato, um quadro cujas primeiras figuras haviam sido 
abordadas, precisamente, em seus cursos sobre biopolítica. Nesses, a produjo 
da verdade em termos de normalizado se apresentava como instrumento para 
o governo dos outros. No poder pastoral, específicamente pelo dispositivo da 
confissao, se exige do sujeito a produjo da verdade acerca de si mesmo como 
condigáo para poder ser governado na forma da obediencia. Com as práticas 
parresiásticas, em contrapartida, os termos se invertem: a produjo da verdade 
por parte do sujeito se converte em desafio e em limite para o exercício 
político do poder. A ética, no sentido foucaultiano do termo, se converte 
desse modo em política. Nao nos surpreende, por isso, que o autor pode dizer 
que, finalmente, nao é o poder, mas o sujeito o tema geral de suas 
investigares (Foucault, 1994, t. IV, p. 223; 1995, p. 232). 

★ 

Em 3 de junho de 1984, Foucault é hospitalizado na divisáo médica que 
seu irmáo Denys dirige no hospital Saint-Michel da capital francesa. Alguns 
dias mais tarde, em 10 de junho, é trasladado para o servido de terapia 
intensiva da Salpétriére, onde falece em 25 daquele mes. Aínda pode ver os 
primeiros exemplares impressos de O uso dos prazeres e A inquietude de si. 



porém nao chegou a corrigir a versáo final do quarto volume de Historia da 
sexualidade, As confissoes da carne. Como este, também outros trabalhos ficaram 
sem terminar. Nao seria justo, contudo, concluir sublinhando essas e outras 
tarefas inconclusas. Suas obras, terminadas ou inéditas, sao e seguem sendo 
urna fonte aberta — e talvez inesgotável - para o trabalho do pensamento. 

— Em ordem cronológica, os cursos no Collége de France desse período que nos interessam no presente 
capítulo sao os seguintes: Seguranza, territorio, populagdo (1977-1978), Do govemo dos vivos (1979-1980), 
Hermenéutica do sujeito (1981-1982), O govemo de si e dos outros (1982-1983) e A coragem da verdade (1984) 
e, na Universidade de Louvain, Agir mal, dizer a verdade (1981). 

— O terceiro volume da Historia da sexualidade, Le souci de soi, foi traduzido para o espanhol como A 
inquietude de si. A nosso ver, teria sido mais adequado traduzi-lo como O cuidado de si mesmo. 




A modo de conclusáo: a modernidade foucaultiana 


Como no inicio de seu percurso intelectual, também no ponto de chegada 
dos escritos foucaultianos nós nos deparamos com a figura de Kant. Ñas 
primeiras linóes de janeiro de 1983, de O governo de si e dos outros e em dois 
artigos aparecidos no ano seguinte (Foucault, 1994, t. IV, p. 562-578; p. 
679-688), Foucault se detém exaustivamente em Que é o Iluminismo?, a 
resposta de Kant á pergunta acerca do significado de sua própria época. Nesses 
textos, Kant é apresentado como a origem das duas tradi^óes críticas entre as 
que se divide o pensamento moderno e contemporáneo. Por um lado, urna 
analítica da verdade, urna filosofía que se pergunta pelas condi^óes de 
possibilidade do conhecimento verdadeiro, por outro, urna ontologia do 
presente que se interroga acerca de nós mesmos e do “campo atual de 
experiencias possíveis” (Foucault, 2008b, p. 22; p. 21). Foucault se incluí 
nesta última tradi^áo. 

Retomando o gesto de Kant, esses textos fináis delineiam por sua vez urna 
resposta acerca de que significa ser moderno. Para Foucault, mais que como 
urna época, como um período que tem um antes e um depois, a modernidade 
deve ser pensada como um ethos, urna atitude a respeito de nós mesmos. 
Trata-se entáo de evitar essas duas interpretares frequentes, e ao mesmo 
tempo opostas, que identificam o ser moderno com a aceitado de 
determinada ideia do homem, apresentada em termos humanistas como o ideal 
ao qual é necessário adequar-se, ou com urna ideia de racionalidade modelada 
á imagem da ciencia, na qual se depositam todas as esperanzas da liberdade. A 
modernidade foucaultiana, a atitude de modernidade, nao é nem um nem 
outro. Se propóe elaborar a partir do que somos, histórica e 
contingentemente, a possibilidade de ser e pensar de outra maneira. Sabe que 
o aumento das capacidades racionáis, técnicas e científicas, nao implica 
necessariamente um aumento das liberdades e, muitas vezes, antes muito pelo 
contrario. 



Em sua breve resposta á pergunta sobre o Iluminismo, Kant se servia de 
urna expressáo do poeta latino Horacio como ordem para sua própria época: 
sapere aude, tem a coragem de saber, de servir-te de teu próprio entendimento. 
Para a contracapa da edigao francesa de seus dois últimos livros publicados em 
vida, Foucault elegeu urna frase do poeta Rene Char, de Furor e misterio : “A 
historia dos homens é a longa sucessáo dos sinónimos de um mesmo vocábulo. 
Contradizer isso é um dever”. Esta frase poderia ser, sem dúvida, urna das 
epígrafes mais adequadas para sua própria obra e, por isso mesmo, também a 
ordem da atitude foucaultiana de modernidade. Já nao se trata, entao, de ter só 
a coragem de saber, mas também a coragem da liberdade para poder ser e 
pensar de outra maneira. 



Cronología^ 


1926: Em 15 de outubro nasce em Poitiers Paul-Michel Foucault, filho de 
Paul-André Foucault e Anne-Marie Malapert. Sua irma mais velha, 
Francine, havia nascido um ano antes, e em 1933 nasce seu irmáo 
cabula, Denys. 

1943: Depois de realizar seus estudos primarios e secundarios em Poitiers, é 

apro vado no exame do bacharelado. Ingressa no Lycée Henri-IV de 

/ 

Paris, onde prepara seu ingresso na Ecole Nórmale Supérieure. 

/ 

1945: Fracassa no exame de admissao á Ecole Nórmale e ingressa na classe de 

Khágnes para completar sua preparagao. Seu professor de filosofía é Jean 

Hyppolite. “Os que estavam na classe de Khágnes depois da guerra 

recordarlo os cursos do senhor Hyppolite sobre a Fenomenología do 

espirito. Nessa voz que nao cessava de retomar-se a si mesma, como urna 

meditagao dentro de seu próprio movimento, percebíamos nao só a voz 

de um professor, escutávamos algo da voz de Hegel e inclusive, talvez, a 

voz mesma da filosofía” (Foucault, 1994, t. I, p. 779). 

/ 

1946: Ingressa finalmente na Ecole Nórmale, onde permanece por quatro 
anos. Ai segue, em particular, os cursos de Maurice Merleau-Ponty. 

1948: Obtém a licenciatura em Filosofía. Padece de urna crise pessoal que o 
leva a urna tentativa de suicidio. “Nietzsche, Blanchot e Bataille sao os 
autores que me permitiram liberar-me dos que dominaram minha 
formafáo universitaria em comeaos da década de 1950: Hegel e a 
fenomenología” (Foucault, 1994, t. IV, p. 48). 

1949: Obtém a licenciatura em Psicologia. 

1950: Fracassa no exame da agregando, do Estado, para tornar-se professor. 
Outra tentativa de suicidio. Inicia um tratamento psicoterapéutico e 
outro contra o alcoolismo. Sob influencia de Louis Althusser, se 
inscreve no Partido Comunista francés. “Eu estava entáo no Partido 
Comunista, ah!, durante alguns meses ou um pouco mais que alguns 


meses, e sei que nesse momento Sartre era definido por nós como o 
último baluarte do imperialismo burgués” (Foucault, 1994, t. I, p. 
666 ). 

1951: Apro vado no exame da agregado, torna-se professor assistente de 
Psicología na Ecole Nórmale. 

1952: Obtém diploma de especializado em Psicopatologia e atua como 
psicólogo no servido do doutor Delay. 

1953: Assiste ao seminario de Jacques Lacan e visita, na Suíga, Ludwig 

Binswanger. Obtém diploma de especializado em Psicología 

Experimental. Cometa urna relado amorosa com o músico Jean 
/ 

Barraqué. E professor assistente de Psicología na Universidade de Lille. 
Abandona formalmente o Partido Comunista. 

1954: Publica Doenga mental e personalidade. 

1955: Muda-se para Uppsala para atuar como leitor de francés no Instituto de 
Cultura dessa cidade sueca. “Com sua calma, a Suécia revela um 
mundo quase perfeito, onde se descobre que o homem nao é 
necessário. [...] E me pergunto se nao é na Suécia onde comecei a 
formular esse horrível anti-humanismo que me é atribuido, talvez com 
certo excesso” (Foucault, 1994, t. I, p. 651). 

1957: Descobre a obra de Raymond Roussel. “Quando José Corti terminou 
sua conversa, eu lhe perguntei tímidamente quem era esse Raymond 
Roussel. Entáo, ele me olhou com generosidade um pouco apiedada e 
me disse: ‘Porém, enfim, Roussel...’. Compreendi que tinha de saber 
quem era Raymond Roussel e perguntei, sempre tímidamente, se, já 
que o vendía, podía comprar esse livro” (Foucault, 1994, t. IV, p. 
559). 

1958: Muda-se para Varsóvia. Concluí a redagáo de sua tese principal de 

doutorado, Loucura e desrazao: historia da loucura na Epoca Clássica, sob a 
diregáo de Georges Canguilhem. “Talvez quem tenha exercido sobre 
mim a mais forte influéncia foi Georges Canguilhem” (Foucault, 
1994, t. IV, p. 56). 

1959: Morre seu pai. Muda-se para Hamburgo e escreve sua tese secundaria 
de doutorado, Genése et structure de Vanthropologie de Kant. 



1960: De regresso á Franca, é nomeado professor de Psicología na 

Universidade de Clermont-Ferrand. Conhece Daniel Defert, seu 
parceiro durante quase vinte e cinco anos. 

1961: Defende e publica Loucura e desrazao: historia da loucura na Idade Clássica. 

1962: Publica Doenga mental e psicología. Conhece Gilíes Deleuze. “Demos 
grabas a Deleuze. Ele nao retomou o slogan que nos fatiga: Freud com 
Marx, Marx com Freud e os dois, por favor, conosco” (Foucault, 
1994, t. II, p. 87). 

1963: Publica O nascimento da clínica e Raymond Roussel. 

1965: Viaja para Sao Paulo, onde profere urna serie de conferencias. 

“Provavelmente só no Brasil e em Túnis encontrei estudantes tao serios 
e tao apaixonados, com paixóes tao serias, e o que mais me agrada, a 
avidez absoluta de saber” (Foucault, 1994, t. I, p. 584). 

1966: As palavras e as coisas é publicado. Em outubro parte para Túnis, onde 
atua pela primeira vez como professor de Filosofía. 

1968: Regressa á Franca, dirige o Departamento de Filosofía da recentemente 
criada Universidade de Vincennes. Le Rosa Luxemburgo, Che Guevara 
e os Black Panthers. 

1969: Publica A arqueología do saber. 

/ 

1970: E nomeado professor no Collége de France. Viaja para a Universidade 
de Buffalo nos Estados Unidos, para o Japáo e para a Italia. “Sobre 
minhas recordares de minha primeira estada no Japáo, tenho antes a 
tristeza de nao ter visto nem entendido nada” (Foucault, 1994, t. III, 
p. 619). 

1971: E publicada A ordem do discurso, sua li^áo inaugural da cátedra de 

/ 

Sistemas do Pensamento. E anunciada a criagáo do Grupo de 
Informagáo sobre as Prisóes (GIP). Viaja para o Canadá, convidado pela 
Universidade McGill. 

1972: Viaja novamente para a Universidade de Buffalo. Visita a prisáo de 
Attica. Autodissolu^áo do GIP. “O que mais me chamou a atengáo, 
antes de tudo, em Attica, é a entrada, essa especie de fortaleza ficticia ao 
estilo da Disneylándia. [...] E, detrás dessa paisagem antes grotesca que 
abruma todo o resto, descobre-se que Attica é urna imensa máquina” 



(Foucault, 1994, t. II, p. 526; t. IV, p. 133-134). 

1973: Nova viagem ao Canadá, de onde regressa no ano seguinte. Ciclo de 
conferencias no Rio de Janeiro. 

1974: Novo ciclo de conferencias no Rio de Janeiro. 

1975: Vigiar e punir é publicado. Primeira viagem á California. Nova viagem a 
Sao Paulo. Visita a Universidade de Columbia (Estados Unidos). 

1976: Publica A vontade de saber , o primeiro volume de Historia da sexualidade. 
Conferencias em Montreal, Berkeley e Stanford. Nova viagem ao 
Brasil. 

1977: Participa em urna declaragáo contra as condenares á morte do regime 
de Franco. Fran^ois Ewald se torna seu assistente no Collége de France. 
Intervém em relagáo á extradigáo de Klaus Croissant para a Alemanha. 
Estada em Berlim Oriental. 

/ 

1978: Viaja aojapáo para proferir conferencias, e ao Irá como jornalista. E 
hospitalizado depois de ser atropelado por um automóvel. “Muitos 
aqui, e alguns no Irá, esperam o momento no qual a laicidade 
finalmente retome seus direitos e no qual se reencontré a boa, 
verdadeira e eterna revolugáo. Porém, eu me pergunto até onde os 
levará esse caminho singular no qual eles buscam, contra o empenho de 
seu destino e contra o que foram durante séculos, ‘algo diferente’?” 
(Foucault, 1994, t. III, p. 755). 

1979: Estada em Stanford, onde profere as Tanner Lectures. 

1980: Conferencias em Berkeley, Nova York e Dartmouth. 

1981: Convida Fernando Henrique Cardoso para o Collége de France. Curso 
na Universidade de Louvain. Nova estada em Berkeley. “Hubert 
Dreyfus e Paul Rabinow, em Berkeley, me permitiram, com suas 
reflexóes e suas perguntas e grabas a sua exigencia, um trabalho de 
reformula^áo teórica e metodológica” (Foucault, 1994, t. IV, p. 542). 

1982: Viaja para a Polonia e visita Auschwitz. Náo obtém a permissáo para 

encontrar-se com Lech Walesa. Foucault era o tesoureiro do Comité de 
Apoio Internacional ao movimento polaco Solidaridade. 

1984: O uso dos prazeres e O cuidado de si, o segundo e o terceiro volumes de 



Historia da sexualidade sao publicados. Foucault morre em 25 de junho; 
é sepultado em Vendeuvre-du-Pitou em 29 de junho. 


— No primeiro volume de Ditos e Escritos é possível encontrar exaustiva cronología da vida de Michel 
Foucault (Cf. FOUCAULT, 1994, t. I, p. 13-64; t. I, p. 1-70). Esse texto foi urna de nossas fontes. 
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— Incluimos a tradufáo para o portugués dos títulos dos textos origináis de Foucault, mesmo quando nao 
se refiram a urna edifáo neste idioma. 
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Nos últimos anos, o filósofo italiano Giorgio Agamben tem ocupado 
lugar cada vez mais destacado no panorama do pensamento político 
contemporáneo, principalmente após a publicagáo, em 1995, de O 
poder soberano e a vida nua, primeiro volume da série Homo sacer, 
no qual retoma - e reformula - a idéia de Hannah Arendt e Michel 
Foucault acerca da politizagáo moderna da vida biológica, a 
"biopolítica". 


Para contemplar a obra de um dos mais importantes filósofos da 
atualidade, o argentino Edgardo Castro traz urna introdugáo ao 
pensamento de Agamben, a partir de seus conceitos e métodos de 
trabalho. Ele mostra como Agamben pensou a problemática da 
potencia - da questáo da arte á questáo da política - e, ao mesmo 
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A Auténtica Editora apresenta a primeira tradugáo para o portugués 
desta obra clássica, que traz o Tratado de Baruch de Espinosa sobre 
Deus, o homem, o seu bem-estar e sua felicidade. Constituido de 
duas partes, seguidas de um apéndice, ela antecedeu Ética e é 
considerada um esbogo de sua obra fundamental e urna das 
melhores introdugoes para leitores que desejam urna iniciagáo á 
filosofía espinosana. Foi nesta obra que Espinosa demonstrou, pela 
primeira vez, como conceber a nossa felicidade a partir da esséncia 
de Deus. Em o Breve Tratado, Spinoza trata dos aspectos 
fundamentáis do ser humano, sua natureza, a religiáo, a liberdade 
humana e a uniáo ¡mediata com deus para a busca do bem-estar. 
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urna das mais reconhecidas escritoras do planeta. Seu caso de amor 
com gatos comegou na infancia, na fazenda africana onde cresceu, e 
sua fascinagáo pelos felinos só fez aumentar ao longo dos anos em 
que dividiu sua casa e sua vida com essas "criaturas domesticadas”. 
Sobre gatos é urna deliciosa coletánea que reúne tres narrativas 
inéditas no Brasil: "Gatos em particular”, "Rufus, o sobrevivente” e "A 
velhice de El Magnífico”. É um trabalho de raro afeto e delicada 
compaixáo, sem deixar de lado certa mordacidade, bem ao estilo de 
sua escrita. O que une, por exemplo, seres humanos e gatos? Qual é 
a experiencia desse relacionamento sob a ótica de urna escritora táo 
preocupada com a sociedade, suas perspectivas sociais e políticas? 
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das mais relevantes para as instituigoes de ensino de todo o País, a 
partir do Plano Nacional de Educagáo em Direitos Humanos, que se 
desdobra ñas Diretrizes Nacionais para a Educagáo em Direitos 
Humanos, aprovadas em 2012. Como enfrentar esse desafio sem 
encerrar em escaninhos algo que transcende as fronteiras 
disciplinares? As autoras deste livro propoem que a Educagáo em 
Direitos Humanos (EDH) náo seja um mero repasse de informagoes, 
e buscam equilibrar a discussáo sobre os direitos já conquistados 
com as questoes que emergem ñas novas reivindicagoes sociais. 

Além de urna consistente revisáo de literatura sobre a EDH, a obra 
destaca a importáncia da dimensáo lúdica para a vida em sociedade, 
defendendo a capacidade de brincar como integrante das agoes que 
o homem opera sobre si e seu mundo. É a partir dessa perspectiva 
que Maria Lúcia Miranda Afonso e Flávia Lemos Abade tomam a 
responsabilidade de propor e discutir o uso de jogos pedagógicos na 
EDH e na formagáo para a cidadania. 
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mentiría mais para si mesmo e se elevaría acima da servidáo social. 
[...] Entre as ideias de um reacionário fascista ou de outro tipo e as 
ideias de Nietzsche há mais do que urna diferenga: urna 
incompatibilidade radical.” 

Georges Bataille 

“Desnazificar Nietzsche. Desprussianizá-lo.” Eis o que propunha 
Murilo Mendes em seu retrato-relámpago do filósofo dionisíaco. Eis o 
que fazia Georges Bataille, vinte anos antes, ao deslocar o acento da 
'vontade de potencia’ para a 'vontade de chance’: vontade de se 
colocar completamente em jogo, de estar aberto á totalidade dos 
possíveis, de ser um homem inteiro (nem senhor nem escravo, nem 
artista nem dentista, nem filósofo nem homem de agáo, mas tudo ao 
mesmo tempo agora). No fundo, o que Bataille extrai da experiencia 
nietzschiana, mais do que de seus conceitos, é urna hipermoral, urna 
moral do ápice, urna moral da festa, o contrário de urna moral 
burguesa do declínio. 
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